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Introduzione 


A poco meno di due anni dallo svolgimento del V Incontro Orientalisti, vedono la luce gli Atti 
che qui presentiamo. 

Le ragioni di un tale ritardo, che - seppure non inusuale nella nostra comunità scientifica - 
costituisce senza dubbio un punto di arretramento rispetto agli intenti originari 
dell’Associazione, vanno individuate in una molteplicità di fattori, alcuni a carattere 
personale, altri di ordine più generale. 

C’è stata una certa, diffusa lentezza, determinata per certi versi dall’accumularsi degli 
impegni degli autori, per molta parte da una gestione del lavoro di coordinamento non 
sempre efficace: di questo mi assumo la piena responsabilità. 

Non si possono d’altra parte ignorare i mutamenti radicali nel mondo della ricerca italiana, di 
cui tutti gli Orientalisti sono stati in qualche modo spettatori impotenti: mi riferisco alle 
successive ondate di tagli e drastici ridimensionamenti imposti nell’ultimo decennio a tutto il 
sistema dell’istruzione e della ricerca pubblica, agli indirizzi sciagurati dei governi, che hanno 
risposto alla crisi globale scegliendo di non investire, e anzi di sottrarre risorse alla 
produzione di nuovo sapere, e infine aH’incancrenirsi dei rapporti di potere all’interno delle 
istituzioni scientifiche, delle università e dei centri di ricerca, con un conseguente, vertiginoso 
abbassamento dei consueti standard di qualità. Gli effetti di questi macro-processi si sono 
abbattuti (e continuano ad abbattersi) su quelle generazioni di giovani studiosi che ormai da 
tempo hanno dovuto relegare la ricerca ai margini della propria attività, vedendo scemare, 
insieme alle prospettive di una stabilizzazione lavorativa, anche l’entusiasmo per le discipline 
alle quali avevano dedicato gran parte del loro percorso di formazione. 

In un quadro come quello che ho cercato brevemente di delineare, è inevitabile che le 
esperienze scientifiche come quella portata avanti dalla nostra Associazione - gratuita, 
indipendente e svincolata dalle strutture istituzionali - perdano terreno nella costanza 
dell’impegno e nell’efficienza dei meccanismi organizzativi. 

Il V Incontro Orientalisti ci ha visto impegnati attorno al tema, complesso e 
straordinariamente attuale, delle interferenze culturali. 

Guardando retrospettivamente alle scelte tematiche che hanno contraddistinto i nostri 
convegni nei dieci anni di attività appena trascorsi, si potrebbe dire, con una boutade, che si è 
trattato, ogni volta, sempre dello stesso: mutuazione, traduzione, influenza, ibridazione, sono 
state le costanti parole d’ordine del nostro lavoro sul mondo antico; forse perché, come ogni 
ricercatore sa fin troppo bene, gli interessi di studio - pure proiettati su orizzonti culturali 
lontani nel tempo e nello spazio - hanno sempre, in un modo o nell’altro, a che fare con la 
contemporaneità. 
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L’Incontro di Palermo non è venuto meno a queste istanze, offrendo tuttavia alcune 
significative novità, di metodo e di merito. 

Nell’ipotesi che la scelta della sede avrebbe determinato una partecipazione meno connotata 
in senso “orientalistico”, abbiamo dato all’incontro un taglio spiccatamente “mediterraneo”, 
volendo con ciò favorire l’apertura di uno spazio di discussione e confronto tra orientalisti e 
classicisti da tempo auspicato all’interno dell’Associazione. 

Come sempre, l’eterogeneità è stata la cifra caratterizzante dei diversi contributi presentati: 
nei settori disciplinari di provenienza dei singoli autori (dall’orientalistica in senso stretto 
all’indoeuropeistica, dagli studi greci e latini alla storia dell’arte, dall’archeologia alla storia 
delle religioni), nelle diverse tipologie di fonti analizzate (cultura materiale, storiografia, 
letteratura, arti figurative etc.), negli orizzonti cronologici e geografici. 

Eterogeneo è anche il grado di approfondimento scientifico che ciascun relatore ha scelto di 
imprimere al proprio saggio: abbiamo così gli esiti di ricerche già portate a compimento, i 
risultati parziali di ricerche ancora in corso, i dati preliminari a future indagini più 
specialistiche. Di questa eterogeneità possiamo dire oggi di non rammaricarci, perché 
crediamo nella gradualità dei percorsi di ricerca, e perché in questi anni abbiamo sempre 
cercato di valorizzare gli apporti scientifici di tutti gli studiosi che con noi hanno condiviso un 
pezzo di strada. 

Grande spazio è stato dato, nell’Incontro di Palermo, alle relazioni “doppie”: e mi riferisco non 
solo ai due contributi di apertura, concepiti e redatti formalmente come lavori a due voci, ma 
anche alla “coppia” di saggi relativi al Mediterraneo orientale alla fine del II Millennio e ai due 
articoli sulla colonizzazione in Sicilia. 

Vogliamo cogliere qui l’occasione per ribadire il nostro convinto sostegno al lavoro di équipe, 
che ormai soltanto in Italia continua ad essere considerato (e valutato) come un lavoro di serie 
B. È nostra convinzione che il futuro della ricerca scientifica, anche quella di ambito 
umanistico, risieda invece proprio nella collaborazione tra discipline, competenze e approcci 
metodologici diversi. Come ha scritto Chiara Peri nell’Introduzione agli Atti del I Incontro 
Orientalisti, «trovare il coraggio di fare le domande ‘sbagliate’, quelle che un archeologo o un 
filologo non rivolgerebbe mai a un proprio collega» è il primo passo, forse, nella direzione di 
una ricerca umanistica meno autarchica, meno svincolata dal “mondo esterno” e 
maggiormente protesa a raccogliere le sfide della contemporaneità. 

Con questa consapevolezza, e a dispetto delle difficoltà, presentiamo oggi con soddisfazione il 
risultato del nostro lavoro, nella speranza che i periodici incontri di studio degli Orientalisti 
possano servire - se non altro - a mantenere vivo in noi il senso del valore civile (e - perché 
no? - anche politico) della costruzione di un sapere al servizio del cambiamento. 

Prima di concludere, mi corre l’obbligo di ringraziare tutti coloro che hanno contribuito alla 
riuscita dell’Incontro di Palermo: Francesca Spatafora, Direttrice del Servizio Archeologico 
della Soprintendenza ai BB. CC., e Vincenzo Guarrasi, Preside della Facoltà di Lettere e 
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Filosofia, per aver ospitato a titolo gratuito i lavori del convegno nel Convento della Magione e 
nel Teatro Nuovo; Alessia D’Aleo, Emilio Corallino e Gabriella Sciortino per aver offerto 
generosamente i loro spazi domestici ai relatori non palermitani; Francesco Caparrotta per 
aver preparato e moderato la discussone del primo giorno; Rossana De Simone, Lorenzo 
Verderame e Paimiro Notizia per la preziosa collaborazione organizzativa; Alessandro Coan e 
Marilù Schiera per aver contribuito in maniera determinante alla realizzazione grafica di 
questo volume. 

Vorrei infine ricordare due persone che, pur nell’assenza, hanno dato il loro apporto alla 
nostra iniziativa; 

Antonella Spanò, che per prima ha ragionato con me della concreta possibilità di tenere 
l’Incontro a Palermo; 

Cristiano Grottanelli, che, col suo straordinario impegno scientifico e didattico nei settori 
della Storia delle Religioni del Mondo Classico e del Vicino Oriente, ha orientato in maniera 
più o meno diretta gli interessi di molti Orientalisti, A lui dedichiamo questi Atti, 

Pietro Giammellaro 
Palermo, 18 Giugno 2010 




Distruggere una città. 


UNO STUDIO COMPARATIVO TRA MONDO MESOPOTAMICO E MONDO GRECO 

Marta Rivaroli - Francesca Scialanca* 


Abstract 

This paper aims at investigating thè theme about thè conquer and distruction of a city in two specific 
cultures: thè Mesopotamian culture and thè Greek one. The purpose of this comparison has been to 
identify which elements constitute peculiarities of each culture. Immediately thè different and originai 
characteristic conceiving thè destruction of an urban context in thè two cultures has been manifested 
both in relation to its cultural connotation in thè historical time, and in relation to its connection with 
thè mythical time. 


Introduzione 

Questa analisi si propone di indagare il tema della conquista e della distruzione della città in 
due specifiche culture politeistiche, quella mesopotamica e quella greca. 

L’intento di questo confronto è stato quello di individuare, in relazione all’oggetto d’analisi, 
quali elementi costituiscano le peculiarità di queste due culture. Per rendere storicamente 
possibile tale confronto si è applicato il metodo comparativo della scuola storico-religiosa 
romana. In primo luogo, il tema è stato indagato attraverso lo spoglio e l’analisi delle 
“cosiddette” fonti di tipo storico; successivamente le precipue modalità di annientamento 
delle città sono state poste a confronto per rintracciarne i tratti distintivi. Da subito si è 
manifestato il carattere differente - e quindi originale - della valenza assunta dalla 
distruzione nella documentazione presa in esame in relazione ai due ambiti culturali: tanto 
per quello che riguarda la sua connotazione culturale nel tempo storico, quanto per quello che 
concerne il suo collegamento con il tempo del mito. L’analisi di questo tema ha permesso di 
mettere in luce attraverso quali dispositivi e prospettive sacrali viene definita e garantita 
l’identità culturale delle società in esame 

1. Il contesto mesopotamico 

Questa parte dell'intervento si occupa di analizzare il tema della distruzione della città in 
Mesopotamia utilizzando una ben precisa tipologia documentaria, il corpus delle iscrizioni 
reali, considerata una fonte di tipo storico e quindi formalmente confrontabile con le fonti 
storiche greche. In realtà le iscrizioni reali, pur riportando il racconto di eventi realmente 
accaduti, non possono essere ritenute documenti storici, almeno non secondo la percezione e 
connotazione di dato storico proprie della nostra cultura. L'iscrizione reale altro non è che la 


" Marta Rivaroli ha scritto il paragrafo 1; Francesca Scialanca ha scritto il paragrafo 2; entrambe hanno 
scritto Introduzione e Conclusioni. 
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conversione in forma scritta del resoconto del proprio operato fatto dal sovrano al dio, nel 
quale esprime, allo stesso tempo, la devozione verso il dio e la richiesta di una ricompensa 1 . 
Questa connotazione è alla base della nostra scelta documentaria. Trattandosi di resoconti 
diretti a legittimare e garantire il giusto e corretto operato del sovrano di fronte agli dèi, la 
modalità con cui viene trattato il tema permette di indagare come la cultura mesopotamica 
concepisca la distruzione della città, la valenza religiosa assunta da questo tema e come questo 
venga utilizzato e controllato in ambito sacrale. Il principio compositivo delle iscrizioni reali è 
basato su un meccanismo di aggregazione di moduli stereotipi elaborati in determinati 
contesti storici e che si ripetono in maniera pressoché standardizzata. Questo vuol dire che, 
pur coprendo un arco cronologico molto ampio - dal XXVII al VII sec. a.C. - si assiste al 
ricorrere di un formulario standardizzato. Il metodo di ricerca qui applicato è quindi una 
visione diacronica tesa ad individuare un “motivo mesopotamico” del tema della distruzione 
della città. Prima di esporre i dati è necessaria una considerazione preliminare: scegliendo 
questa tipologia documentaria abbiamo il punto di vista del conquistatore e mai, salvo 
rarissimi casi, quello del conquistato. 

Le prime iscrizioni reali risalgono al periodo protodinastico III (2600-2350 a.C.), periodo in cui 
si consolida l'istituto della regalità. La comparsa delle iscrizioni è quindi da mettere in 
connessione con il mutare della percezione della regalità: il sovrano non è più soltanto un 
mediatore tra sfera divina e umana, bensì colui che è in grado di compiere grandi imprese e si 
connota come il continuatore dell'opera creatrice degli dèi 2 . Allo stesso tempo il 
protodinastico III corrisponde ad un periodo di grande belligeranza, testimoniato 
dall'erezione delle prime cinte murarie 3 . 

Il primo testo in cui compare la menzione di un episodio bellico è databile al regno di di Ur- 
Nanshe, il fondatore della I dinastia di Lagash 4 . Il testo è disposto su due facce di una lastra di 
pietra realizzata per commemorare la costruzione del tempio del dio Ningirsu nella città di 
Lagash. Su un lato è presente la menzione della costruzione del tempio a cui fa seguito un 
elenco di altri interventi edilizi tra cui templi, statue, canali, porte e la realizzazione delle 
mura di Lagash (vv. 8-9). Sull'altro lato compare invece la menzione della guerra contro 1' 
“uomo di Ur” e 1' “uomo di Umma”: 


1 Seminara 2004, p. 530. 

2 Nella tradizione religiosa la fondazione dell'istituto regale viene connessa alla I dinastia di Uruk con le 
gesta di Enmerkar e di Lugalbanda. 

3 Anche questo trova riflesso nel patrimonio mitico con l'attribuzione della costruzione delle mura di 
Uruk a Gilgamesh. Secondo il mito Lugalbanda ed Enmerkar è Enmerkar, re di Uruk, che realizza le mura 
della città, cfr. Pettinato 1992, p. 142. Per un esame storico di questo periodo si rimanda a Liverani 1988, 
pp. 164-200. 

4 Di questo re abbiamo un buon numero di iscrizioni, ma nonostante il repertorio testuale è difficile 
ricostruire storicamente le caratteristiche del suo regno e del suo programma politico: le informazioni su 
questo personaggio, comprese la sua origine e la durata del suo regno, sono lacunose. 
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“Ur-Nanshe uomo di Lagash è uscito in battaglia contro l’uomo di Ur e contro l'uomo di Umma. L’uomo di 
Lagash ha sconfitto con le armi l'uomo di Ur e ha preso prigioniero l'énsi magur. Egli ha preso prigionieri 
Amabarasi e Dubgal, i comandanti... cumuli di cadaveri egli ha eretto. Egli ha sconfitto con le armi l’uomo 
di Umma. Egli ha preso prigionieri Lupa e Billala, i comandanti... cumuli di cadaveri egli ha eretto” 5 . 


Le azioni militari e le opere di pace sono giustapposte su uno stesso supporto, apparentemente 
raccontate in maniera indipendente, senza alcun nesso logico o narrativo. Dal testo si 
apprende che, dopo aver fortificato Lagash con una cinta muraria, il sovrano ingaggia una 
guerra contro Umma, città nemica appoggiata da Ur. Lo scontro coinvolge delle entità 
cittadine, ma si svolge in campo aperto. Si tratta di strutture politiche della stessa potenza e 
dello stesso ambito culturale. In questo periodo, come nel linguaggio figurativo il racconto si 
costruisce attraverso la sequenza di immagini in fasce o registri (si veda a titolo 
esemplificativo il cosiddetto “stendardo di Ur” 6 ), così il testo nasce dalla combinazione di 
moduli narrativi che vengono giustapposti: uscita in battaglia - scontro e vittoria - cattura 
prigionieri - cumulo di cadaveri 7 . Questi elementi, che qui compaiono per la prima volta e che 
hanno un riflesso nella resa iconografica dello stesso tema, diventeranno dei motivi ricorrenti 
nelle iscrizioni reali dei periodi successivi. Elemento interessante ai fini del nostro studio è la 
menzione, oltre alla costruzione o meglio ricostruzione di vari templi, della realizzazione delle 
mura di Lagash 8 . 

Il testo successivo preso in esame è un'iscrizione di Eannatum di Lagash 9 : 

“Eannatum ha sconfitto con le armi l'Elam, il paese della montagna che suscita meraviglia e vi ha 
accumulato colline di cadaveri... ha sconfitto con le armi la città di Umma ed ha accumulato venti colline di 
cadaveri. A Ningirsu ha restituito il Guedenna. Egli ha sconfitto con le armi Uruk; ha sconfitto con le armi 
Ur ... davanti ad Eannatum chiamato per nome da Ningirsu hanno tremato tutti i paesi stranieri; nell’anno in 
cui il re di Akshak si è ribellato, Eannatum, chiamato per nome da Ningirsu, partendo dalì’Antasurra di 
Ningirsu, ha fatto ripiegare Zuzu, re di Akshak, fino ad Akshak e lo ha annientato ... Ad Eannatum ... la dea 
Inanna ha dato oltre alla regalità di Lagash anche la regalità di Kish. ... Eannatum re di Lagash, che per 
Ningirsu ha sottomesso tutti i paesi stranieri, ha sconfitto con le armi l'Elam, Subar ed URUxA ... ha 
sconfitto con le armi Kish, Akshak e Mari” 10 . 


Rispetto alFiscrizione precedente, Eannatum riporta non solo il resoconto del conflitto tra 
Lagash e Umma 11 , già menzionato nel testo di Ur-Nanshe, ma offre anche un quadro delle sue 


5 Frayne 2008, Testo E1.9.1.6b, rev. il-v 4-5. Il corsivo è dell’Autore. 

6 Cfr. Nissen 1990, p. 169 ss. 

7 Seminara 2004, p. 554. 

8 Si veda Frayne 2008, testo El.9.1.20. 

9 Di questo sovrano non si conosce la lunghezza del regno, anche se, dalla quantità di iscrizioni, deve 
essere stato probabilmente molto lungo. Sebbene il suo nome non appaia nella Lista Reale Sumerico i dati 
storici provano che sia stato un personaggio molto importante. 

10 Frayne 2008, testo El.9.3.5, iii23-v8. 

11 II conflitto tra Lagash ed Umma per il possesso del Guedenna è il tema della redazione di molti testi di 
questo sovrano, tra cui la celebre “stele degli avvoltoi”, primo esempio di racconto bellico accompagnato 
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conquiste condotte oltre il territorio di Sumer nel paese dell’Elam, da una parte, e nel paese di 
Mari dall’altra. Si assiste ad un ampliamento delle prerogative e dell’orizzonte politico del 
sovrano che estende il suo dominio mediante il ricorso alla guerra: egli infatti è penetrato nel 
territorio nemico ed è arrivato fino alla capitale di Akshak. Il suo comportamento è però 
legittimato sul piano sacrale: non solo egli è stato “ chiamato per nome da Ningirsu” e per 
Ningirsu “ha sottomesso tutti i paesi stranieri”, ma la dea Inanna gli “ha dato oltre la regalità di 
Lagash anche quella di Kish”. Anche per questo sovrano si menziona, oltre alla costruzione di 
numerosi edifici sacri, l’erezione delle mura urbiche di Lagash. 

Con il testo di Urukagina 12 , ultimo sovrano della I dinastia di Lagash, viene riportato, caso 
rarissimo nelle iscrizioni reali mesopotamiche, il resoconto di una sconfitta e quindi il punto 
di vista del conquistato 13 : 

“L’uomo di Umma ha incendiato l’Ekibirra, ha incendiato l'Antasurra, ha saccheggiato i suoi metalli preziosi 
e lapislazzuli ... ha operato saccheggi nella cappella di Enlil e nella cappella di Utu ... egli ha distrutto e 
incendiato il tempio di Gatumdu, ha portato via come bottino i suoi metalli preziosi e lapislazzuli e ha 
distrutto le statue e le stele ... l’uomo di Umma distruggendo Lagash si è macchiato di colpa contro Ningirsu: 
la mano che si è sollevata contro di lui possa venir tagliata’’ 1 . 

Urukagina accusa Lugalzagesi, sovrano di Umma e di Uruk, di essere penetrato nella città di 
Lagash e di averla distrutta incendiando i templi, saccheggiando i santuari e distruggendo le 
statue e le stele. Nel fare questo Lugalzagesi si è macchiato di colpa contro Ningirsu. La 
distruzione della città viene presentata non come il corretto risultato di un’azione di 
conquista, ma come la conseguenza di un atto empio. È indicativo il fatto che nel testo non 
ricorrano i motivi finora impiegati per descrivere una conquista legittima: la città presa con le 
armi, il cumulo di cadaveri, i prigionieri. L’accento è invece posto sui luoghi sacri al dio 
cittadino che sono stati profanati. 

Lugalzagesi risponde alle critiche mosse da Urukagina con una giustificazione sacrale che 
allontana da lui l’accusa di empietà: 

“Quando Enlil, re di tutti i paesi (lugal-kur-kur-ra-kej, diede a Lugalzagesi la regalità del paese (nam- 
lugal-kalam-ma), fece sì che tutti gli occhi del paese (kalam) fossero rivolti a lui. Pose tutti i paesi (kur- 
kur) ai suoi piedi e da est ad ovest li assoggettò a lui... egli non permise che avesse un rivale ” 15 . 


dalla rappresentazione iconografica. Per il testo si rimanda a Frayne 2008, El.9.3.1, pp. 126-40; per la 
rappresentazione iconografica si rimanda a Winter 1985. 

12 Abbiamo scelto di mantenere la tradizionale lettura del nome di questo sovrano invece della nuova 
lettura Uruinimgina. Cfr. Biga-Capomacchia 2008, p.136. 

13 II regno di Urukagina fu segnato da una serie di assalti da parte di Lugalzagesi che portarono ad una 
graduale perdita del territorio fino alla sconfitta finale di Lagash. La crisi politica e territoriale del regno di 
Lagash è ben espressa dalla modifica della titolatura adottata da Urukagina che passa dal definirsi “re di 
Lagash” ad appellarsi “re di Girsu”. 

14 Frayne 2008, El.9.9.5. 

15 Frayne 2008, Testo El.14.20.1, i36-ii!6. Questo testo proviene da Nippur, la città sacra legata al dio Enlil. 
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È Enlil che ha concesso al sovrano la regalità non solo di Umma e Uruk, ma dell’intero kalam 
ossia di Sumer; inoltre è sempre il dio che ha posto sotto i piedi di Lugalzagesi anche il 
contesto periferico (kur-kur). Si tratta quindi di conquiste legittime che hanno come risultato 
il lungo elenco di città del kalam che, grazie a Lugalzagesi, hanno ritrovato la pace e la 
prosperità e possono finalmente “rialzare la testa ed essere felici”. 

Lugalzagesi sarà sconfitto da Sargon di Akkad, capostipite della dinastia di Akkad (2350-2000 
a.C.) 16 . Nonostante siano perduti gli originali, le iscrizioni dei sovrani accadici sono pervenute 
grazie alle copie di età paleobabilonese che riportano i testi delle stele trionfali e delle statue 
poste nella corte dell'Ekur di Nippur 17 . Un testo bilingue celebra la vittoria di Sargon su 
Lugalzagesi e i 50 ensi suoi alleati: 

“Sargon re di Akkad, rappresentante di Ishtar, re della totalità (lugal kis), sacerdote di An, re del paese 
(kalam-ma), incaricato (énsi) di Enlil, ha conquistato la città di Uruk e ha raso al suolo le sue mura (bàd-su).... 
Lugalzagesi, re di Uruk, egli ha preso prigioniero in battaglia e lo ha condotto sotto il giogo alla porta di Enlil. 
Sargon, re di Akkad, ha sconfitto in battaglia Ur, ha conquistato la città e ha raso al suolo le sue mura ... 
egli ha conquistato Lagash con tutto il suo territorio fino al mare, le sue armi ha lavato nel mare ...” 18 . 

Sargon si definisce “re della totalità” assumendo una titolatura che riflette un controllo non 
solo sul kalam, ma sull’intero cosmo (kis). Dalla tradizione posteriore Sargon di Akkad verrà 
idealizzato come il sovrano che diede vita ad un impero territoriale e colui che per primo 
fondò una città ex novo. Allo stesso tempo, nei testi di questo sovrano, per la prima volta viene 
menzionata la conquista di una città attraverso la distruzione delle sue mura, elemento che 
diverrà, a partire da questo momento, il motivo standardizzato impiegato per indicare la 
vittoria su un nemico. Alla distruzione della cinta muraria si affiancheranno, di volta in volta, 
altri elementi che concorrono a determinare e a rendere definitiva la vittoria sul nemico, la 
conquista della città e quindi l’acquisizione di un nuovo territorio: 

“Rimush, re della totalità, ha vinto in battaglia su Adab e Zabala e ha ucciso 15.718 uomini. Ha 
preso prigionieri 14.576 uomini. Inoltre ha catturato Mes-kigala, governatore (énsi) di Adab e 
Lugal-galzu, governatore di Zabala. Egli ha conquistato le loro due città e ha distrutto le loro 
mura (bàd-su-ni). Inoltre ha espulso molti uomini dalle loro città e li ha annientati 19 (ana 
kardsim iskun)” 20 . 


16 Su questo sovrano e sulla dinastia di Akkad in generale si veda Liverani 1993. 

17 Oltre al testo queste copie riportano anche l’indicazione della posizione dell’iscrizione sul monumento e 
la descrizione della rappresentazione figurata fornendo, quindi, una visione complessiva del monumento 
celebrativo. Cfr. Biga-Capomacchia 2008, pp. 152-153. 

18 Frayne 1993, Testo E2.1.1.1,11.1-58. Questo testo è giunto a noi attraverso copie di età paleobabilonese: 
gli originali probabilmente erano scritti su delle stele trionfali poste nella corte dell'Ekur di Nippur. 

19 Per questa forma verbale sono possibili due interpretazioni: “prendere come forza lavoro” o 
“annientare”, cfr. Frayne 1993, p. 41. 

20 Frayne 1993, Testo E2.1.2.1. 
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In questo testo Rimush di Akkad, oltre a riportare l’indicazione di un numero impressionante 
di nemici uccisi, afferma di aver espulso i cittadini dall’abitato urbano; l’allontanamento 
forzato dei cittadini ha lo scopo di rompere il legame della popolazione con la città e quindi di 
renderla impotente. 

Ultimo sovrano di Akkad è Naram-Sin che nelle iscrizioni celebra le vittorie militari esaltando 
il suo operato rispetto a quello dei predecessori, tanto da assumere il nuovo titolo “re delle 
quattro parti del mondo” ed essere il primo sovrano a venire divinizzato in vita. Nei suoi testi 
la volontà di equipararsi all’operato divino è espressa mediante l’inserimento di richiami al 
patrimonio mitico; 

“ egli riempì l'Eufrate dei corpi dei nemici, conquistò la città di Kish e distrusse le sue mura. Inoltre fece 
scorrere un canale all’interno (della città) e uccise 2.525 uomini all’interno della città ...” 21 . 

La menzione del canale all’interno della città, realizzato per allagare lo spazio urbano ed 
uccidere i suoi abitanti, sembra un richiamo mitico all’acqua come elemento primordiale e 
caotico, portatore di distruzione 22 . 

Dopo la dinastia di Akkad il racconto di gesta belliche all’interno delle iscrizioni reali sembra 
diminuire a vantaggio dei resoconti edilizi. Nonostante questo un testo datato al regno di Shu- 
Sin, sovrano della III dinastia di Ur (2037-2029 a.C.) mostra degli elementi molto interessanti ai 
fini della nostra indagine: 

“ ... egli uccise i forti e i deboli, piantò le teste dei giusti e degli iniqui come fossero semi. Ammucchiò i 
corpi della gente in un cumulo ... i grandi governatori di Zabshali e i governatori delle città li prese come 
prigionieri e li portò davanti al dio Enlil e la dea Ninlil ... contro le loro città si avventò come un uccello 
Anzu. Ridusse le città e villaggi in un cumulo di rovine (du 6 karme), distrusse le loro mura. Egli accecò gli 
uomini di quelle città che aveva sopraffatto e li predispose come servitori nei campi del dio Enlil, della dea 
Ninlil e dei grandi dèi; le donne le offrì come dono alle botteghe tessili del dio Enlil, della dea Ninlil e dei 
grandi dèi. Il loro bestiame, pecore, capre e asini offrì ai templi di Enlil, Ninlil e i grandi dèi” 23 . 

AlFinizio deH’iscrizione si afferma che il dio Enlil garantì al sovrano Shu-Sin una tiara, uno 
scettro, un trono, una fondazione stabile e anni di abbondanza, ma anche un’arma, il diluvio, 
in grado di suscitare terrore. La descrizione della conquista della città mostra, accanto ad 
alcuni elementi già precedentemente incontrati come il cumulo di cadaveri ed i prigionieri 
condotti davanti alle divinità, la presenza di nuovi motivi che esplicitamente fanno 
riferimento ad elementi mitici; il sovrano viene paragonato ad Anzu, entità mostruosa al 
servizio del dio Enlil, la cui potenza distruttrice trasforma la città in “un cumulo di rovine” con 
le mura abbattute e la popolazione resa schiava e deportata. Attraverso la trasformazione 
della città in un luogo desolato, privato delle sue strutture e dei suoi abitanti, si attua un 
annullamento del nemico sul piano culturale e sacrale. 


21 Frayne 1993, Testo E2.1.4.6, iv25-45. 

22 Sul tema dell’acqua come elemento primordiale si veda Hurowitz 1998, pp. 129-132. 

23 Frayne 1997, Testo E3/2.1.4.3, iiilé-vl. 



19 


Il motivo della città ridotta un “cumulo di rovine” diviene uno dei topoi ricorrenti nel resoconto 
delle conquiste militari come testimonia questo passo relativo ad un testo di Hammurabi di 
Babilonia (1792-1750 a.C.): 

“quando catturò Mari e i suoi villaggi, distrusse le loro mura e trasformò il paese in un cumulo di rovine 
(du 6 karme)" 24 . 

La distruzione totale di una città è attuata come tecnica per porre fine all’indipendenza 
politica del nemico. Come ben delineato nel resoconto dell’VIII campagna di Sargon II (721-705 
a.C.), re di Assiria, per sconfiggere un popolo è necessario annullare la sua connotazione di 
entità urbana: 

“... le loro dodici città potenti e fortificate, insieme con 84 città nelle vicinanze io ho catturato, ho 
distrutto le loro mura, ho dato fuoco alle case all’interno, le ho distrutte come un diluvio, le ho ridotte un 
cumulo di rovine” 25 . 


La concezione di potere legato alla dimensione cittadina è talmente radicato nella cultura 
mesopotamica che, anche quando la controparte è costituita da popolazioni a carattere 
tribale, che quindi non vivono in strutture urbane, la modalità di conquista che viene 
applicata, o meglio riportata nel resoconto della spedizione militare, è la medesima; il nemico 
è inquadrato in un modello riconoscibile per la Mesopotamia e quindi caratterizzato come 
appartenente ad una dimensione statuale di tipo urbanizzato, in modo che la vittoria possa 
avvenire applicando le modalità di conquista tradizionali: distruzione della cinta urbana, 
devastazione degli edifici e riduzione della città in un cumulo di rovine. 

Il testo che descrive in maniera dettagliata la distruzione di una città è l'iscrizione di Bavian in 
cui il sovrano assiro Sennacherib (704-681 a.C.) racconta la presa di Babilonia (689 a.C.). In 
maniera significativa, come vedremo tra poco, l'iscrizione è stata realizzata sulle pareti 
rocciose all'imbocco del canale costruito per portare l’acqua a Ninive: 

“... con i loro corpi ho riempito le piazze cittadine. Ho portato vivo nel mio paese Shuzubu, re di Babilonia, 
insieme con la sua famiglia e i funzionari, la ricchezza di quella città - argento, oro, pietre preziose - ho 
contato nelle mani dei miei uomini e loro presero come loro proprietà ... loro presero le loro proprietà e i 
loro beni... io ho distrutto la città e le sue case, dalle fondazioni fino ai parapetti, le ho devastate e le ho 
bruciate. Ho raso al suolo i mattoni e la struttura interna delle mura interne ed esterne, dei templi, della 
ziqqurat - tanto quanti erano - e li ho gettati nell’acqua del canale Arahtu. Io ho scavato canali nel mezzo 
della città e li ho inondati di acqua. Ho fatto scomparire le sue (di Babilonia) fondazioni e l’ho distrutta 
completamente come un diluvio devastante. Perché nei giorni futuri il sito di questa città e i suoi templi 
non possano essere riconoscibili, io ho fatto scomparire essa con l’acqua e l’ho trasformata in una terra 
allagata” 26 . 


24 Frayne 1990, Testo E4.3.6.11,11.27-30. 

25 Thureau-Dangin 1912,16, i 89-90. 

26 Frahm 1997, Bavian Inscription. 
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Nell’iscrizione di Bavian si descrive la rovina di Babilonia per mano di Sennacherib: il 
massacro degli abitanti, la deportazione del re Shuzubu insieme alla sua famiglia e ai 
funzionari di corte, il saccheggio del tesoro del tempio del dio Marduk, la distruzione delle 
statue di culto e quella degli edifici della città, delle sue mura, dei suoi templi. In realtà, come 
sottolineato da van der Mieroop, non si tratta di una dettagliata descrizione degli eventi, ma 
di una costruzione letteraria: gli elementi nominati nel racconto della distruzione di Babilonia 
possono essere compresi pienamente attraverso il confronto con la fondazione di Ninive 27 . 
Nella stessa iscrizione il sovrano celebra due opere edilizie a favore della capitale assira: 
l'ingrandimento delle mura urbiche e la costruzione di un canale di irrigazione. La distruzione 
di Babilonia viene narrata in modo da costituire un parallelo negativo della fondazione di 
Ninive: sullo stesso piano, ma in contrapposizione, vengono nominate le opere costruttive 
(mura di Ninive e canale) e le opere distruttive (mura di Babilonia e canali scavati per allagare 
la città). 

In realtà i racconti antitetici delle due città sono connessi tra loro attraverso l'esplicito 
richiamo al contesto mitico. Per Ninive la fondazione consiste in un passaggio dall'ambito 
caotico a quello ordinato, mentre per Babilonia è descritto il processo inverso 28 . Le opere 
architettoniche vengono distrutte ed i mattoni gettati nel canale Arahtu, facendo quindi 
ritornare l'elemento culturale (il mattone) allo stato primordiale (fango). La popolazione e le 
ricchezze della città vengono prelevate e distribuite, quindi disperse, tra la gente assira. 
All’interno della città vengono costruiti dei canali e l’intera area urbana viene allagata con 
l’acqua dell’Arahtu, che rappresenta simbolicamente le acque primordiali. Si assiste alla 
trasformazione di Babilonia da una dimensione ordinata, la città considerata dalla tradizione il 
centro del mondo, ad un territorio invaso dalle acque e quindi proiettato nuovamente nella 
dimensione caotica delle origini. La città è distrutta materialmente ma anche sacralmente: 
mediante il processo inverso rispetto a quello di fondazione, la distruzione è totale, senza 
possibilità di ricostruzione se non attraverso una sua rifondazione. 

Come abbiamo potuto constatare dall’analisi del materiale preso in esame, la distruzione della 
città, a partire dal periodo della dinastia di Akkad, diviene un tema ricorrente nelle iscrizioni 
reali e si presenta come costituito da un formulario rigido e ripetitivo anche in connessione 
con contesti geografici e culturali dove la città non esiste realmente. La spiegazione risiede 
nella concezione mesopotamica che considera la città come unica sede del potere e allo stesso 
tempo espressione della dimensione ordinata 29 . La cultura mesopotamica non solo concepisce 
la sua città come sede del potere politico e religioso, ma applica questa concezione anche per il 
contesto esterno: il controllo sui paesi altri avviene con la conquista delle loro città anche in 
luoghi dove la città vera e propria non esiste. 


27 van de Mieroop 2005, p. 2. 

28 Rivaroli 2005. 

29 Forse origine di questa concezione risale al periodo delle città-stato, quando ogni città costituiva un 
sistema politico indipendente. 
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La modalità di distruzione è, come abbiamo potuto constatare, indicata mediante l’impiego di 
un formulario standardizzato: mura abbattute - città incendiata - menzione forza distruttrice 

- diluvio - cumulo di rovine. Quello che ci si domanda è perché una città debba essere 
distrutta dopo essere stata conquistata. La motivazione risiede nella concezione 
mesopotamica dello spazio urbano. La città è la detentrice del potere, in quanto sede della 
divinità che ha scelto quel contesto urbano come sua residenza e quel sovrano come suo 
rappresentante 30 . 

La regalità, come elemento fondante della struttura statale sumerica, è una sola e viene 
concessa dagli dèi, di volta in volta, ad una determinata città, come ben evidenziato dalla Lista 
Reale Sumerica in cui è scritto “quando la regalità scese dal cielo, la regalità fu ad Eridu ”. Il testo 
riporta le altre quattro entità urbane alle quali viene concessa la regalità - Bad-Tibira, Larak, 
Sippar, Shuruppak - dopo le quali “il diluvio spazzò via ogni cosa ” 31 . 

I Sumeri, o meglio coloro che hanno redatto il testo 32 , si rappresentano fin dall’inizio come 
una cultura urbanizzata e dotata dell’istituto regale: entrambe le componenti - città e regalità 

- elementi inscindibili che connotano la cultura mesopotamica, vengono proiettati nel tempo 
prima del diluvio, ossia nel tempo mitico quando ancora non era avvenuta la separazione tra 
sfera umana e sfera divina 33 . 

Nel mito di Etana il binomio città-regalità è evidente: “quando i sette dèi avevano sbarrato le porte 
davanti all’eroe, scettro e corona, turbante e bastone giacevano ancora in cielo di fronte ad Anu. Allora 
non c’era possibilità di prendere decisioni tra il popolo” 34 . Senza la regalità, possibile soltanto se si è 
all’interno di un contesto urbano, un popolo non è in grado di esprimere se stesso ossia non è 
inserito in un contesto culturale 35 . 

Non solo la regalità è concessa dalla divinità, è legata alla dimensione urbana ed è unica e 
quindi connessa soltanto ad una città per volta, ma, se si interpreta correttamente il testo 
della Lista Reale Sumerica, il passaggio da una città all’altra è determinato dall’abbandono della 
città da parte del dio Enlil. Nel periodo mitico, prima del diluvio, il dio Enlil abbandona una 
città e con questa azione causa la decadenza di quel contesto urbano a vantaggio di un’altra 
città. 

Nel periodo successivo al diluvio, ossia nel tempo storico, la prima città sede della regalità è 
Kish 36 . Un elemento estremamente interessante è la modalità con la quale ora avviene il 
passaggio da una città all’altra: “... Kish fu sconfitta con le armi; la sua regalità fu portata all’Eanna. 


30 Si veda Xella 1994; Biga - Capomacchia 2008, p. 34. 

31 Per uno studio su questo testo si veda Jacobsen 1939; Wilcke 1989; Pettinato 1992, pp. 67-70. 

32 La Lista reale sumerica è una composizione redatta tra il 2100 e il 1900 a.C. ossia nel periodo tra la III 
dinastia di Ur e la dinastia di Isin. 

33 Su questo tema si veda Pettinato 1992, pp. 68-69. 

34 Saporetti 1990, testo k, 1110-13. 

35 Cfr. Pettinato 1992, p. 89. 

36 Ovviamente questo primato è da mettere in relazione al contesto geografico e politico nel quale il testo 
è stato redatto. 
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In Eanna Meskiangasher, figlio del dio l/tu, divenne signore ... Enmerkar, figlio di Meskiangasher, re di 
Uruk, colui che Uruk costruì , divenne re e regnò 420 anni”. Il cambio di potere è determinato da un 
episodio militare: conquistando e distruggendo una città è possibile acquisirne e soprattutto 
ottenerne il controllo. Dal punto di vista sacrale distruggere una città significa che quella città 
è stata abbandonata dai suoi dèi come ben sottolineato nel mito Lugalbanda ed Enmerkar e nei 
testi delle Lamentazioni 37 . 


2 . Il contesto greco 

Si è scelto di analizzare il tema della distruzione di una città nella cultura politeistica greca 
attraverso l’indagine sulla presentazione di alcuni episodi storici che, al fine di verificare la 
percorribilità di questa ricerca storico-religiosa, appaiono particolarmente significativi. I casi 
analizzati non sono in alcun modo esaustivi dell’argomento trattato, ma vogliono essere una 
preliminare introduzione al campo d’indagine di questo tema che, sin dalle prime battute, 
mostra di essere ampio, complesso e dagli interessanti risvolti politeistici 38 . Gli episodi, 
riportati in numero limitato e talvolta a titolo di exempla, presentano alcuni non trascurabili 
motivi ricorrenti. Essi sono circoscritti ad un arco di tempo che va dal 600 a circa la metà del 
400 a.C., e sono stati ordinati secondo la provenienza dei protagonisti, ovvero le connotazioni 
attribuite alle città assediate ed ai suoi conquistatori o distruttori; l’indagine è organizzata, 
quindi, sulla base degli elementi che la documentazione stessa sembra porre in luce. Il punto 
di vista greco sulla distruzione di una città, a differenza di quello mesopotamico, risulta essere 
prevalentemente quello di coloro che subiscono la conquista delle proprie poleis o assistono 
alla disfatta di quelle considerate vicine alla Grecia. Nel tempo della realtà storica, cioè, 
distruggere ed annientare una città sembra essere una pratica che la cultura greca attribuisce 
agli usi bellici degli altri. Infine, la maggior parte delle circostanze analizzate sono riportate 
principalmente da Tucidide e da Erodoto, che in uno dei primi passi delle sue Storie afferma di 
voler narrare la storia delle città, piccole e grandi, delle vicende che le videro protagoniste, 
degli attacchi che subirono o sferrarono e, talvolta, della distruzione nella quale incorsero. 
Alcune situazioni politico-militari nella Grecia arcaica sono caratterizzate da un’ostilità 
prolungata e talvolta permanente per un territorio di confine. Ad esempio la Tireatide era 
oggetto di agon tra Argo e Sparta 39 , e i loro scontri rientrano nell’ambito delle guerre 


37 I testi più conosciuti sono il Lamento sulla distruzione di Ur e il Lamento sulla distruzione di Sumer e Ur ai 
quali si aggiungono i testi su altre città, Nippur, Uruk e Eridu. In questi testi è narrata la distruzione della 
propria città che è da imputare ad una colpa della città stessa: il nemico è uno strumento del dio per 
colpire il popolo. 

38 Per un inquadramento storico della questione e per la frequenza del tema della distruzione nella 
documentazione greca realtiva alle città, si veda Hansen e Nielsen 2004, pp. 137- 179. 

39 Paus. Ili 7, 5. Cfr. inoltre il frammento 124D di Simonide riportato in Ant. Pai. 7, 431 
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combattute tra un numero prestabilito di guerrieri per parte e secondo ben precise regole 40 . 
Successivamente, e sul modello dell’antica regolamentazione a carattere rituale, venne 
stipulato un accordo fra le parti che prevedeva la possibilità di combattere a patto che “non vi 
fosse epidemia o altra guerra in corso ad Argo o a Sparta”; inoltre, ‘‘l’esito di una sola battaglia non 
avrebbe deciso il destino di quel territorio”, e “non sarebbe stato lecito inseguire gli avversari oltre i 
confini di Argo o Sparta” 41 , ovvero attaccare o assediare la città nemica. Il patto venne infranto 
più volte 42 , ma le armate argive o spartane non giunsero mai sotto le mura della città 
avversaria, neppure quando, come nel caso di Polidoro che aveva sbaragliato l’intero esercito 
argivo, facilmente si sarebbe potuta occupare Argo, priva di mezzi e “vuota d’uomini” 43 . 

La prescrizione di precise modalità, l’implicita areté ed il rispetto della volontà divina espressa 
nei responsi oracolari sembrano disciplinare lo scontro tra stati greci, i cui eserciti non 
possono o non devono varcare alcuni limiti e confini neppure dopo una vittoria 44 . In seguito a 
un vaticinio favorevole ottenuto dall’oracolo di Delfi, il re spartano Cleomene (520-490 a.C.) 
mosse guerra contro Argo, e, dopo aver ucciso molti Argivi, conquistò il santuario di Hera 
presso la città. Malgrado si fosse macchiato dell’uccisione di supplici, lo spartano “non riteneva 
di dover sferrare l’assalto alla città, se prima non avesse fatto dei sacrifici e saputo se il dio gli concedeva 
di conquistarla, o intendeva ostacolargli l’impresa. Ora mentre sacrificava nel tempio di Hera, dalla 
statua della dea era sfolgorata una luce di fuoco, proprio dal petto, ed egli aveva compreso la verità: che 
cioè non poteva espugnare Argo. Se, infatti, la luce si fosse sprigionata dalla testa della statua, sarebbe 


40 La datazione più antica per i conflitti tra queste due città è fatta risalire al 669 a.C; va inoltre posto in 
luce che, nell’antichità, le guerre avevano prevalentemente il carattere di conflitti tra vicini: Thuc I 15. 
Brelich 1961, pp. 22-39, ha identificato in questo conflitto le caratteristiche dello scontro rituale: «l) la sua 
durata plurisecolare, 2) un legame con un culto a carattere politico e agonistico che, a sua volta, 3) è 
centrato in un santuario fuori città». Di differenti indirizzi metodologici gli studi successivi di Sakellariou 
1981, pp. 83-95, e Cartledge 2002 che, tralasciandone le implicazioni religiosi, restituiscono esclusivamente 
la cornice storico-politica della lunga guerra tra Sparta e Argo. 

41 Th. V 41, 2. Cfr. anche Hdt. I, 82 e Paus. II 25, 7. 

42 Ad esempio dagli Spartani nel 417: Th. V 79. Per un quadro storico dei rapporti tra Argo e Sparta, si veda 
Sakellariou 1981, pp. 83-95. 

43 Plut. apophth. lac. 231E. Cfr. inoltre Hdt. V, 40-42. Per la figura di Cleomene, che sdegnosamente rifiuta 
“terra e acqua” richiesta dagli ambasciatori Persiani in segno di sottomissione: Cuniberti 2000, pp. 99-111; 
Baltrusch 2002, pp. 42-50 e Carlier 2004, pp. 33-52. 

44 Anche nel conflitto tra Eretria e Calcide per la pianura di Lelanto, che aveva diviso il mondo greco in 
alleanze, si giunse ad un accordo sulla regolamentazione delle parti in lotta che tra le altre misure 
proibiva, secondo la tecnica oplitica, l’utilizzo delle armi da getto, l'eventuale coinvolgimento di vicini e 
l’assedio (Th. I 16; Str. X 1, 10-12 p. 448). Sulla pratica bellica del epiteichismós che doveva indurre la città 
nemica al negoziato o allo scontro in campo aperto, e che nega ogni valore ad un attacco diretto alla città, 
cfr. gli studi in merito di Winter 1971 e di Garlan 1974 e Garlan 1985 a. La tattica dell’assedio è più 
frequentemente utilizzata durante la terza ed ultima fase della guerra del Peloponneso (411-403 a.C.). 
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stato segno che egli avrebbe conquistato la città da capo a fondo” 45 . La polis argiva sembra dover 
rimanere inavvicinabile anche quando gli Spartani ne distruggono alcune fortificazioni presso 
la vicina Isiea 46 , e Argo, rimasta sguarnita di difese, si prospetterebbe ancora una volta come 
una facile preda. 

Differente risulterebbe invece il caso di Asine, in Messenia, il cui destino si discosta dalla 
modalità, precedentemente introdotta, secondo la quale la lotta tra le poleis greche non 
sembra prevedere la distruzione. “Gli Asinei si associarono alla spedizione spartana e con essi 
devastarono il territorio degli Argivi. Ma quando l'esercito spartano se ne tornò a casa, gli Argivi e il loro 
re Erato attaccarono Asine. Per un certo periodo gli Asinei riuscirono a opporre resistenza dalle mura e 
uccisero, fra gli altri, Lisistrato, che era uno degli Argivi più illustri: ma una volta prese le mura, gli 
Asinei caricarono sulle navi donne e bambini, e abbandonarono la loro terra, mentre gli Argivi, rasa al 
suolo la città e annesso il territorio asineo al proprio, lasciarono in piedi il santuario di Apollon Pythaeus, 
che ancora oggi si vede e seppellirono nei suoi pressi Lisistrato" 47 . Stando al passo, quindi, la modalità 
greca di scontro tra le poleis non parrebbe escludere l'eventuale distruzione. Tuttavia, Asine, 
qualificata esplicitamente come polis solo in fonti tarde 48 , risulta rasa al suolo ma non 
annientata: la sua popolazione, infatti, non è uccisa o resa schiava ma, benché lontana, è 


45 Hdt. VI, 82: Trpòq còv taùta où SiKaioùv neipàv trjc; tióàux;, npìv ye 5q ìpotoi xpqoqtat Kaì pa0q erte oi ó 
Oeòq 7tapa5i5oI eìte [oi] èpnoScov eatqKE' KaÀÀiepeopevco 5è èv tcò 'Hpaìw èk toù àydÀpatoc; tcòv otqBècov 
cpAóya nupcx; ÈKÀapQai, pa0eìv 5è aùtcx; outco tqv àtpeKeìqv, ori oùk aìpéei tò ’Apyoq ei (lèv yàp èk tqi; 
KecpaÀqt; toù àyaÀpatoi; èf;£ÀapcJ>£, aipèeiv ’àv koe' aKpqc; tqv itóAtv [...]. Questo episodio viene riportato 
anche altrove (Paus. II 20, 8-10; Aristot. Poi. 1303a; Plut. mul. virt. 245C e sgg.; apophth. Lac. 233 B-C), talvolta 
con delle varianti secondo le quali Cleomene avrebbe incontrato la resistenza delle donne argive (in 
merito cfr. Brelich 1961, pp. 26s). Quello che tuttavia interessa porre in luce nell’episodio citato è che 
anche in relazione ad uno scontro diretto tra poleis non si giunge, in questa fase, ad assedi o occupazioni. 
Per gli aspetti della documentazione erodotea relativa a Sparta, risultano interessanti le osservazioni di 
Huxley 1983, §§lc-16c, e quelle di Lévy 1999, pp. 123-134. 

46 “Gli Spartani appena furono informati che gli Argivi stavano costruendo delle fortificazioni, fecero una spedizione 
contro Argo. (...) Essi li espugnarono e distrussero le mura in costruzione, occuparono Isie, fortificazione nel territorio 
di Argo, uccisero tutti gii uomini Uberi che catturarono e si ritirarono"! Th. V 83 1-3). E' significativo che la 
distruzione delle fortificazioni di Isie venga qualificata come una rappresaglia, atta a colpire e rendere 
inoffesivo una zona limitrofa alla città di Argo e strategicamente importante per il controllo del 
territorio. 

47 Paus. II 36, 4-5: oi ’AoivaToi, Kaì èdqcooav oùv èkei'vok; tcòv ’Apydwv tqv yfjv. eòe; 5è ó axóXot; tcòv 
AaKeSaipovicov ànqABev oheade, atpateùouoiv èm tqv ’Aoìvqv oi ’Apyeìoi Kaì ó paaiÀeìn; aùtcòv "Epatoq / 
Kaì xpóvov pev tiva aitò toù teìxoui; qpuvavto oi ’AoivaTot Kaì ànoKteìvoucnv aXAovq te Kaì Auoìotpatov 
èv toTq SoKipcotatou; ovta ’Apyet'cov àXioKopevou 5è toù teìxoup oùtoi pèv yuvamai; éc; tà itXoìa 
év0£|i£voi Kaì Jtai5a<; ÈKÀetrrouoi tqv aùtcòv, ’Apyeìoi 5è £<; eSacpoq KatapaÀóvtei; tqv ’Aot'vqv Kaì tqv yrjv 
Kpoqopioàpevoi tfj ocpetepa nu0aéw(; te ’AitóÀXcovo:; ÙTteÀÌTtovto <tò> iepòv - Kaì vùv è'ti 5qÀóv éoti - Kaì 
tòv Auoìotpatov Ttpòq aùteò Oantouoiv.; cfr. inoltre Hdt. Vili, 73; Th. V 53,1; Str. Vili 373. La distruzione 
argiva viene fatta risalire intorno al 700 a.C. 

48 Diod. XII 78. In merito, Hansen e Nielsen 2004, pp. 313 e 559 ss. 
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salva 49 , e il suo centro cultuale, il tempio di Apollon, rimane inviolato e annesso, attraverso la 
sepoltura di Lisistrato, all'ambito argivo. 

Malgrado “l’usanza stabilita" (Thuc. I 97, l) non prevedesse che una città greca ne asservisse 
un’altra, gli Ateniesi assediarono i Nassi e i Sami (nel 468 circa) fino a costringerli ad un 
accordo che prevedeva l’abbattimento delle mura di difesa, la consegna delle navi e l’obbligo 
di un tributo in denaro 50 , presero Prasie, una cittadina in Laconia, e la saccheggiarono, ma 
senza occuparla o distruggerla 51 . La modalità di conquista greca, in particolare ateniese, 
sembra contemplare il saccheggio e, talvolta l’espulsione degli abitanti 52 , ma non il sacrilegio 
della devastazione dei luoghi sacri della città, o l’efferatezza dell’uccisione o della 
deportazione della cittadinanza 53 . Persino nel caso di quei Greci che risentono di una 
connotazione dai tratti inquietanti, quale quella derivante dall’alleanza con i Persiani, come i 
Tebani 54 , la conquista di una città e la sua distruzione non si configura pienamente come un 
annientamento. Quando Platea, assediata e presa dai Lacedemoni, venne consegnata ai Tebani, 
essi ne uccisero gli abitanti e ne resero schiave le donne, e “(...) per circa un anno i Tebani diedero 
la città da abitare ai Megaresi esiliati a causa di una guerra civile e a quei Plateesi sopravvissuti che 
erano stati favorevoli ai Tebani. In seguito la raserò tutta al suolo e con le pietre delle fondamenta 
costruirono vicino al tempio di Mera un edificio per ospitare i visitatori”'’ 5 . Il riferimento a quei 
cittadini che, dopo la conquista tebana, ancora vivono nella città rimanda anche a coloro che, 
durante l’assedio, erano riusciti a fuggire e a rifugiarsi presso l’alleata Atene, e sottintende che 


49 Altri casi di evacuzione relativi a Eritre e a Leukonia in Plut. mul. virt. 244E. 

50 Per i Nassi: Th. 1101, 3; per i Sami, 1117, 3 e cfr. inoltre Isocrate XV 111; Diod. XXVIII 3. 

51 Th. II 56. Nella Pace di Aristofane, vv. 242ss, Prasie è la prima città a cadere nel mortaio di Polemos, che 
intende “fare polpette” dei Greci cominciando con il triturare porri (prosa). 

52 Come nel caso degli Egineti (Th. II 27), nel 465- 464, che si erano precedentemente assoggettati ai 
Persiani in funzione antiateniese, e degli abitanti di Potidea, il cui assedio aveva avuto inizio nel 432 (Th. II 
70, 1 e segg.). Secondo la documentazione, sembrerebbe che il ricorso alla pratica dell’espulsione degli 
abitanti della città conquistata da parte di Atene venga a profilarsi in casi particolari, spesso come 
specifica risposta al comportamento dei primi in relazione alle precedenti alleanze stabilite: Vernant 1985. 
Per le modalità persiane si veda oltre nel testo. 

53 Esemplare il caso di Mitilene a lungo assediata dagli Ateniesi che, una volta entrati, da prima decisero di 
uccidere tutti gli uomini e vendere come schiavi le donne e i fanciulli, successivamente “rifletterono 
sull’efferatezza e la crudeltà della deliberazione presa di sterminare l’intera città” e decisero solo di abbatterne le 
mura e prenderne le navi: Th. Ili 18-50. 

54 Dopo la battaglia delle Termopili, nel 480 a.C.: Th. II 60. Si veda inoltre: Sordi 2002, pp. 271-282. 

55 Th. Ili, 68, 3: tf]v 5è nóÀiv èviauròv pév riva [OqpaTot] MeYapecov àvSpacn Karà oramv ÈKnETttcoKÓoi kcù 
oooi rà acpsrepa cppovoOvtEc; nAarcutòv nEptfjoov è'Sooov evoikeìv- ìSorepov 5è k<x0£Aóvte<; aùrqv éq 
è'Sacpoq nàoav ek tcòv 0epeA(u>v (ÒKoSóppoav npòq rù ’Hpcucp KaraycÓYiov [...]. Platea fu occupata da Tebe 
nel 427 a.C. dopo un assedio di due anni durante il quale l’eventuale conquista della città viene presentata 
come un sacrilegio poiché il suo territorio, in seguito alla battaglia con il Persiani del 479 a.C., era stato 
dichiarato sacro e inviolabile. 
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solo una parte della popolazione plateese è stata messa a morte 56 . Analogamente risulta 
interessante il richiamo al destino delle fondamenta divelte di Platea, utilizzate per realizzare 
un edificio nei pressi del tempio di Hera: esso parrebbe indicare che i luoghi sacri della città 
vinta non sono stati violati 57 . 

Nello scenario dei conflitti tra poleis, il tema della distruzione si compone dunque di motivi 
ricorrenti, quali la cittadinanza e i sacra della città; come si vedrà in seguito, è il trattamento 
che viene loro riservato a connotare la modalità bellica in atto. In particolare, Platea e Tebe 
vengono caratterizzate in relazione agli avvenimenti analizzati: ad esempio non appare 
marginale che la documentazione metta in luce quella parte di cittadini plateesi che aveva 
favorito l’ingresso dei Lacedemoni durante l’assedio, di fatto tradendo la propria città. 
Analogamente, risulta interessante il rapporto tra la modalità messa in atto da Tebe ed il suo 
dossier mitico, che la connota come quella città che un tempo è stata distrutta e, in quanto tale, 
distinta dalle altre poleis 58 . 

Tenere nel giusto rispetto i luoghi sacri e non annientare, pur conquistandole o talvolta 
distruggendole, le città sembra essere, da una prospettiva greca, una modalità che può 
caratterizzare significativamente anche il comportamento bellico di alcuni barbari. Ad 
esempio, Gige, re della Lidia nel VII sec., che invade il territorio di Mileto e di Smirne e si 
impossessa di Colofone, è ricordato da Erodoto come uno dei primi barbari a sottostare ad un 
oracolo greco e ad inviare offerte a Delfi 59 . Anche i suoi successori, Aliatte e Creso (“primo tra i 
barbari che sottomise alcuni Greci imponendo loro un tributo”) 60 , sembrano venir collocati dalla 
documentazione in un'orbita assimilabile a quella greca, in particolare tramite il riferimento a 
Delfi: Aliatte mosse guerra a Mileto, senza tuttavia accerchiare la città, ma la assediò distruggendone le 
piantagioni ed i raccolti ogni stagione per affamare i cittadini - riporta Erodoto - durante queste 
incursioni, l’incendio appiccato dalle truppe raggiunse e distrusse il tempio di Athena Assessia. (...) In 


56 Th. Il 6,4 . 

57 Le garanzie che, su piano sacrale, potevano offrire delle dediche votive, quale si configura la costruzione 
di un edificio a beneficio del tempio, risulta una pratica successiva alla conquista che trova riscontro 
anche in altri episodi, come ad esempio, la vicenda di Lecito: rasa al suolo la città e lasciato inviolato il solo 
tempio di Athena, Brasida stabilisce che l'intero territorio sia luogo sacro (Th. Ili 116, 2 ). 

58 Una sorte fondata nel mito, quella tebana, destinata a ripetersi anche nel tempo storico, quando, nel 335 
a.C., Alessandro, alla maniera orientale, ne punirà la ribellione radendola al suolo e vendendone come 
schiavi gli abitanti. Per i lineamenti di un confronto tra le vicende mitiche e quelle storiche di Tebe e un 
resoconto bibliografico in merito, Catenacci 2000, pp. 195-202. Capomacchia 2009, pp. 13-24. 

59 Hdt. I, 14: Oùtoi; 5è ó rCyriq rtpcòtoi; |3ap|3dptov tcòv fjpieTc; i'Spev èq Ae\(povq àvé0r|K£ Òva0r|pata. In 
merito a Gige, cfr. Cogan e Tadmor 1977 e Talamo 1983. 

60 Hdt. I, 6: Oùtoi; ó KpoToo<; (5ap(5àpcov npwroi; tcòv ripeti; i'5pev toùi; pèv Kcaeorpevjraro 'EAAf|vcov èq cpópou 
ànaytOYriv. Sulla valenza del riferimento erodoteo alla consultazione oracolare di Creso: Kindt 2006, pp 34- 


51 . 
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seguito ad un oracolo di Delfi, richiesto da Aliatte, caduto malato, egli chiese una tregua a Mileto, 
ricostruì il tempio distrutto e stipulò un trattato di pace con Mileto” 61 . 

Tuttavia, sebbene prossimi ad un ambito e ad un comportamento greco, i Lidi rimangono pur 
sempre dei barbari e di fronte ai Persiani non sembrano esitare a sottomettersi: Creso, re di 
Sardi, catturato da Ciro durante l’assedio e la conquista persiana, fattosi attento, vede che i Persiani 
saccheggiano la città e, per evitarne la rovina completa, dice a Ciro: i tuoi uomini saccheggiano la tua 
città e i tuoi tesori” 62 . Secondo la prospettiva greca, per i barbari la legittimazione della 
conquista persiana passa per il riconoscimento del possesso delle ricchezze della città e, 
quindi, il saccheggio e la dispersione di tali beni doveva equivalere alla rovina completa di 
Sardi che invece, secondo i Greci, sarebbe giunta proprio dai consigli di Creso. “Non appena Ciro 
si fu allontanato da Sardi, la città, governata dal persiano Pactie, si solleva. (...) I Lidi non smettono di 
darmi noie -lamenta Ciro a Creso- sto pensando che la cosa migliore sia di ridurli in schiavitù. Creso, per 
paura che quello abbattesse Sardi dalle fondamenta rispose: hai ragione, ma non voler distruggere una 
città antica che non ha colpa, il colpevole è Pactie al quale hai affidato Sardi, egli sconti la sua pena. E 
perché i Lidi non ti diano altri fastidi, vieta agli uomini di portare armi, imponi che indossino tuniche 
sotto le vesti e i coturni, che allevino i figli all’educazione musicale e si dedichino al commercio al minuto. 
Presto li vedrai trasformati da uomini in donne” 63 . Per questi barbari, l'annientamento della città 
non risulta essere la schiavitù dei cittadini, ma piuttosto l’abbattimento delle sue fondamenta 
e la dispersione delle sue ricchezze. Per evitare questo rischio, il barbaro non esita a suggerire 
delle misure che trasfigurino l'identità degli abitanti di Sardi per assimilarla a quella delle 


61 Hdt. I, 15 e segg. Differenti appaiono, invece, le modalità di quei barbari totalmente avulsi da un 
contesto greco: saccheggiano e incendiano le città e i templi: Hdt. Vili, 33 e 35. Per la connotazione greca 
dei barbari, tra gli altri, Hentog 1980, Laurot 1981 pp. 124-152 e Hall 1991. In merito alla prospettiva greca 
sulle pratiche belliche dei barbari, si vedano le osservazioni di Lonis 1969. 

62 Hdt. I, 88, 3. L'assedio persiano cominciò nell'autunno del 547. Per una breve sintesi dello stato attuale 
del dibattito sulla cronologia della presa di Sardi, si veda Antonelli 2008, pp. 191 ss. 

63 Hdt. I, 154-155: 'Qp 5è ànpÀaae ó KOpoc; èk tcòv ZapSftov, toùc; Au5où<; ànsaTpaE ó naKTÙpc; ano te 
TapàÀou Kaì Kupou. [...] nuOópevoc; 5è Kat' Ó5òv tauta ó KOpoc; eìtie rrpòq Kpoiaov tó5e' «KpoTos, ti serrai 
TÉAoq tcòv Yivopévcov toùtcov èpoì; Où naùaovTai Au5oì, eoe; ornaci, JippypaTa irapéxovTEe; Kaì aùcoì 
e'xovtei;. <t>povTi^a) pi) àpicrov fi Èì;av5pa7to5i'aaa0at acpsac;. 'Opoiux; yàp poi vùv ye cpaìvopai TiETioipKEvai 
eòi; ei tu; TtaTÉpa ànoKTEÌvac; tcòv itai'Scov aÙToO cpsiaaiTO' die; 5è Kaì èyth Audcòv tòv pèv tiàeov ti p raxTÉpa 
éóvTa aè ÀafScòv ayco, aÙToIai 5è AuSoTai Tpv iróÀiv irapéScoKa, Kaì ènsiTa Scopala) ri' poi àiteaTàai.» '0 pèv 
5p tó iiep èvóee ’éAeye, ò 5' àprifÌETO toìoSe, Sefaae; pp àvaaTcaoui; notpap toc; EàpSiq « T Q paaiÀeù, tò pèv 
oìkoto etppKac;, aù pévTOi pp itàvTa 0upcò xpéo pp5è iróÀtv àpxatpv é^avaaTpapc; àvapdpTqrov éoùaav Kaì 
tcòv TtpÓTepov Kaì tcòv vùv èaTECÒTCov. Tà pèv yàp iipÓTepov èy cò te èiipp^a Kaì éycò KscpaÀp àvapa^ac; 
cpépco. Tà 5è vùv irapeóvTa, naKTupc; yàp coti ó òSikecov, tw aù èiiETpEifac; ZapSiq, oùtoc; 5ótco toi StKpv. 
AuSoTai 5è auyYvcòppv è'xcav tó5e aÙTOìai énÌTa^ov, eòe; ppTE àiroaTÉcoai ppTE 5eivoi toi è'coar ànEiitE pèv 
acpi Trépijiaq onÀa àppia pp ÈKTpaOai, keàeue 5e acpsac; Ki0còva<; te ùtioSùveiv toIoi EÌ'paai Kaì KO0ópvouc; 
Ùiro5é£a0ai, npÓEtns 5 1 aÙToIai Kt0ap(^£iv te Kaì iJiàÀÀEiv Kaì KanpÀEÙEiv iraidsuEiv toùc; iraldac;' Kaì 
Taxècoe; acpèac;, cò (5aaiÀ£ù, Yovoùxac; òvt 1 àvSpcòv òi()£ai yeyovóiaq, uiore où5èv Seivoì toi è'aovTat pp 
àiroaTÉcoai». 
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donne rendendoli, così, inoffensivi. Nella visione greca della concezione barbara della 
dimensione urbana, dunque, non sembrano essere i cittadini, a costituire una città, ma gli 
edifici, la prosperità materiale e le mura. Un concetto, questo, molto differente da quello che, 
secondo quanto posto in luce, i Greci dell'Asia Minore mostrano di avere di fronte alla 
conquista persiana. 

La prima città della Ionia che Arpago, generale di Ciro, cinse in stato d'assedio fu Focea, nel 
540 a.C.: “(...) Arpago fece avanzare l’esercito e li assediava, dichiarando che gli era sufficiente se i 
Focesi acconsentivano ad abbattere un solo bastione delle mura e a consacrare una sola casa. I Focesi, ai 
quali doleva la servitù, dissero che volevano prendere consiglio per un solo giorno e che poi avrebbero 
risposto (...). Mentre Arpago allontanava l’esercito dalle mura, i Focesi calarono in acqua la penteconteri 
mettendoci i figli, le mogli e tutte le masserizie, ed inoltre le statue dei templi e gli altri doni votivi, 
escluso ciò che era di bronzo, di pietra o dipinto; dopo aver caricato ogni cosa, imbarcatisi essi stessi, 
salparono per Chio. I Persiani occuparono Focea deserta di uomini” 64 . Per i Focesi, sono i cittadini, 
nell'identità di uomini liberi, le statue degli dèi e gli oggetti sacri a comporre la fisionomia 
della città, e come tali, ad essere evacuati, condotti in salvo dal rischio di finire sottoposti al 
possesso orientale: per i suoi abitanti, la città nella quale i Persiani entrano non è più una polis, 
ma solo una cinta di mura che circonda degli edifici ormai svuotati; mentre, secondo la 
prospettiva greca, la proposta di resa avanzata a Focea da Arpago pone in luce che, per i 
Persiani, erano proprio mura ed edifici a costituire integralmente la città che conquistano 65 . 

Ad una differente concezione di città - la sua popolazione e gli oggetti sacri per i Greci, le 
mura e gli edifici per i Persiani - sembra corrispondere anche una differente modalità di difesa 
o di conquista e distruzione. Le due prospettive, tuttavia, sembrano convergere nel noto 
episodio della presa di Mileto, nel 494 a.C., che Erodoto riporta: secondo lo storico “i Persiani 


64 Hdt. 1,164: Tò pèv 5f| teìxoc; toTci OcoKaieùoi tpónw tokóSe éf;£Troir|0r|. ’O 5è 'AprtaYoc; are; énriÀaae tf]v 
otpattrjv, éitoÀiópKgE aùtoui;, Ttpo'foxópEvoc; enea &><; oi Kataxpà eì fSouÀovtai ®cokoiee<; rrpopaxetóva è'va 
(loùvov toù tEixeoq èpEìipai tcaì ohcripa év Kattpcóoat. Oi 5è Owkccieec; ji£piri|i£Kt£ovt£<; tfj SouAooùvri 
è'cpaaav 0£À£iv (3ouÀ£ucao0ai fipépriv (u'av koù è'jtEita ÙJioKpiv££tr0ai' év d> 5è |3ouÀ.£Ùovtai aùtof, 
ònoyaYsTv ekeTvov ekeàeuov tqv otpatrr|v arcò toù teixeoc;. [...] ’Ev co cov ò 'ApraxYoc; aitò toù teixeoc; 
ònrÌYOYc tqv atpattf|v, oi Ocokoueec; év toùtto KataonaoavtEc; tàc; 7t£vtr|Kovt£pouc;, eo0£(ievoi tekvcc kccì 
Yuvawai; kccì émitAa rravta, npòc; 5è kccì tà àYaÀpata tà ek tcòv ipwv kccì tò aÀÀa òva0r|(iaTa, xtopìc; o ti 
xaÀKÒc; ri AtGoq r] YP a <PÙ l ì v > là 5è aAÀa nóvta eoOevtec; Kaì aùtoì éopavtEc; è'nÀEOv ètti Xfou' tqv 5è 
OcÓKaiav épr|(ico0£l0av àvSpwv è'axov oi népoar. Cfr. inoltre il caso della città di Teo, tra il 545 e il 540 a.C.: 
“Allo stesso modo si comportarono gli abitanti di Teo. Quando Arpago, per mezzo dei terrapieni si fu impadronito delle 
mura, si diressero per mare verso la Tracia, dove colonizzarono la città di Abdera. Questi furono i soli, fra gli Ioni che, 
anziché subire la schiavitù abbandonarono la patria” (Hdt. 1,168-169). Per le vicende di Teo, Graham 1992, pp. 
44-73. 

65 Per un inquadramento alla complessità di rapporti, anche commerciali, tra i Persiani e la città di Focea 
che avrebbero condotto la città ad una così forte ostilità, cfr. Antonelli 2008, pp. 188 e segg. In merito ad 
alcuni elementi della connotazione attribuita ai Focei, si veda Hdt. I, 165, 2-3. e le osservazioni di Anello 
1999, pp. 7-28. 
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assediarono Mileto per terra e per mare (...), la conquistarono e ridussero in schiavitù gli abitanti (...), la 
maggior parte degli uomini fu uccisa, le donne e i bambini furono fatti schiavi e il santuario di Didima, il 
tempio e l’oracolo vennero saccheggiati e incendiati. I Milesi che erano stati fatti prigionieri furono 
condotti a Susa: il re Dario senza far loro nulla di male, li mandò ad abitare sulle coste del mare chiamato 
Eritreo nella città di Ampe. Quanto al territorio di Mileto, tennero per loro la città e la pianura, e le zone 
montuose le assegnarono ai Cari” e così conclude: “ A Mileto dunque di Milesi non ve ne erano più” 66 . 
Gli elementi che, posti in luce dal passo, caratterizzano la conquista persiana di Mileto sono, 
come per Focea, relativi alla sfera sacrale ed alla sfera sociale della polis, il tempio e l’oracolo, e 
la cittadinanza. Ma, a differenza di Focea, essi risultano annientati: i templi sono saccheggiati 
e dati alle fiamme e la popolazione è deportata, resa schiava e messa a morte; l’assetto stesso 
di Mileto in quanto polis è distrutto. Lo scenario che si presenta agli occhi di un greco, dunque, 
è quello di una città considerata greca e vincolata al destino degli elementi che la configurano 
come tale che, sotto i colpi della conquista persiana, va in frantumi 67 . In questa luce appare 
ben differente il vuoto lasciato dai suoi abitanti a Focea e quello subito da Mileto. 

Lo stesso destino di rovina che ha divelto Mileto si abbatte inesorabilmente anche sull’isola di 
Nasso 68 e su Eretria nel 490 a.C.. Stretti dall'assedio persiano, gli abitanti di Eretria scelgono un 
comportamento opposto a quello dei Focesi, ma, pur consegnando la città ai Persiani, si 
vedono ridotti in schiavitù, mentre i templi sono saccheggiati e dati alle fiamme 69 . Il 
riferimento ai motivi ricorrenti del tema della distruzione ai quali la documentazione allude 


66 Hdt. VI, 22: MtÀqToq pév vuv MtÀr](nu>v qpripcoto. Il racconto della presa di Mileto si trova in Herod VI 
18-22; cfr. inoltre il fr. 30 di Callistene citato da Strabone (XIV 1, 7). Sulle vicende della città, Gorman 2001 
e sulla conquista persiana in Asia Minore si veda Boffo 1983. 

67 Per la nota reazione della popolazione ateniese durante la rappresentazione della Presa di Mileto di 
Frinico si veda il frammento 30 di Callistene riportato in Str. XIV 1,7. La deportazione della popolazione 
sembra essere indicata dalla documentazione come pratica consueta della politica estera persiana (cfr. ad 
esempio il caso dei Barcei e dei Peoni in Misia: Hdt. V, 98 e VI, 9) e parrebbe indicare che, per i Persiani, il 
possesso della città conquistata si estende anche a quello della popolazione. Per un confronto tra la 
modalità persiana e quella ateniese, si vedano supra, le osservazioni relative alla deportazione degli 
abitanti di Zabshali ad opera di Shun Sin. In merito alla rappresentazione erodotea dei Persiani, si vedano 
le osservazioni di Lewis 1985, pp. 101-117. 

68 Hdt. VI, 96: “I Persiani ridussero in schiavitù i Nassi che riuscirono a catturare e diedero fuoco ai templi e alle 
città". 

69 Hdt. VI, 101: “Due erano le opinioni ad Eretria, che stava per essere assaltata dai Persiani, quella di abbandonare 
la città per rifugiarsi sulle alture dell’Eubea, e quella di consegnare, aspettandosi vantaggi personali, la città ai 
Persiani. (...) Dopo aver resistito sei giorni all'assedio, la città venne consegnata ai Persiani che, una volta entrati, 
saccheggiarono e incendiarono i templi e ridussero in schiavitù gli abitanti.” Per un inquadramento storico delle 
vicende di Eretria, Novaro 1996, pp. 73-107. 
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nelle circostanze presentate sembra porre in luce la visione greca che attribuisce 
l’annientamento di una città alla modalità persiana di conquista 70 . 

La pratica orientale di asservimento tramite la distruzione non cambia sul suolo greco, 
neppure nei confronti del santuario pitico che, senza alcuno scrupolo di commettere un 
sacrilegio, Serse intendeva saccheggiare delle sue ricchezze 71 . Di fronte al rischio di questa 
profanazione, ad essere differente dal comportamento della popolazione di Eretria e di Focea, 
è la condotta greca: gli abitanti di Delfi, infatti, per prima cosa consultarono l’oracolo per 
sapere se nascondere i tesori sacri del tempio o portarli in salvo altrove, “il dio però non permise 
che si toccassero, assicurando che bastava da solo a difendere ciò che gli apparteneva”. Assicurata la 
protezione del dio al luogo sacro, una parte di essi “trasportarono al di là del mare, inAcaia, i figli e 
le donne”, altri si rifugiarono ad Anfissa, nella Locride, e altri ancora rimasero a Delfi per 
difenderla: “sessanta abitanti, e il capo dell’ordine sacerdotale” 72 . 

Un comportamento simile è messo in atto dalla cittadinanza ateniese di fronte all’incalzare dei 
Persiani di Mardonio. Dal primo responso dell’oracolo di Apollon, tuttavia, per gli Ateniesi non 
sembra esserci altra salvezza che allontanarsi e abbandonare la città alle fiamme e alle 
empietà persiane: “Fuggi ai confini della terra/ abbandona le case e le alte cime della città 
rotonda ./(...) abbatterà molte rocche, non solo la tua; /darà in preda alle fiamme violente molti templi 
degli immortali” 73 . Attraverso il riferimento ai templi e all’evacuazione dei suoi abitanti, il 
destino di Atene sembra prospettarsi come un ineluttabile annientamento. Nel secondo 
oracolo richiesto, il messaggio del dio sembra però contenere uno spiraglio: “Quando sarà preso 
tutto ciò che racchiudono il monte Cecrope e i recessi del Citerione divino/ Zeus dall’ampio sguardo 
concede alla Tritogenia che rimanga inviolato il muro di legno sottratto, che te salverà e i tuoi figli” 74 . Il 
“muro di legno”, indicato dal vaticinio pitico come l’unica salvezza per la città, sarebbe, 
secondo gli anziani, l’acropoli, un tempo circondata da palizzate in legno; per altri, tra i quali 


70 In merito si veda la sorte riservata alla città di Tespie e a quella di Platea, entrambe abbandonate dagli 
abitanti:, Vili 50. 

71 Per la condotta sacrilega dei Persiani nei confronti dei templi e dei luoghi sacri in Grecia, cfr. Hdt. Vili, 
33 e 35. 

72 Hdt. Vili, 36 e segg. Com’è noto, l’intervento divino e l’assalto dei Delfii rifugiati sulle alture, metterà in 
fuga i Persiani, costringendoli a rinunciare al sacrilego proposito. 

73 Hdt. VII, 140: [...] Amoov cpuy' èq &xata yafr|<; / Scopata koì nóÀioq tpoxoeiSeoi; crepa Kdpqva. [...] noÀÀà 
5è KàÀÀ' ànoÀeT nupycópata, koù tò aòv oiov / tioAAoùc; 5' à0avdttov vqoùc; paÀepcò nupì StOaei. 

74 Hdt. VII, 141: Tiòv aAAcov yàp àÀtcKopévcov ooa Kevcponoc; oùpo<; / évtòq è'xei Keu0pu>v te KiOaipwvoi; 
(JaSéoio, / teixot; Tpitoyeveì JpÀivov StSoT eùpuona Zeùi; / poùvov ànóp0qtov teAi0eiv, tò oè teicva t 1 
òvqoei. Sull’apocrificità dei due responsi, cfr. lo studio di Fontenrose, 1978, pp. 43-58; per l’analisi delle 
interpretazioni su questo secondo vaticinio si vedano i seguenti lavori: Georges 1986, pp. 14- 59; Holladay 
1987, pp. 182-187; Robertson 1987, pp. 1-20; Evans 1988, pp. 25-30. Per i rapporti tra Atene e l’oracolo di 
Delfi, Bowden 2005. 
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Temistocle, le navi della flotta 75 . Il meccanismo della decodifica della parola del dio, 
dell’enigma che rimarca l’incolmabile distanza tra effimeri ed immortali, risponde ad una 
precisa configurazione, quella della responsabilità umana della corretta decifrazione del 
proprio destino o, come in questo caso, il destino della propria città. Secondo quanto riportato 
da Erodoto, una parte degli Ateniesi procede all’evacuazione della polis e all’equipaggiamento 
delle navi, uniformemente alla seconda interpretazione del vaticinio (“volevano ubbidire 
all’oracolo”) e al manifestarsi di un segno divino: “(...) gli Ateniesi sostengono che un grande serpente 
vive nel santuario a guardia dell'oracolo. Dicono questo e, come se esistesse veramente, gli portano 
offerte mensili, che consistono in una focaccia di miele. Appunto questa focaccia, che prima era sempre 
stata consumata, allora rimase intatta. Quando la sacerdotessa lo fece sapere, gli Ateniesi 
abbandonarono la città con tanto maggiore zelo, convinti che la dea avesse abbandonato l’acropoli” 76 
Alla modalità delfica di evacuazione, che risultava parziale, va ad aggiungersi un ulteriore 
elemento di novità: per Atene essa è, sin dall’inizio, anche temporanea. Pochi altri Ateniesi, 
invece, asserragliati nel santuario, avevano sbarrato l’accesso dell’acropoli, poiché “pensavano 
di aver trovato il vero significato dell’oracolo che la Pizia aveva dato loro, cioè che il muro di legno 
sarebbe stato inespugnabile” 77 . Secondo la documentazione, Atene, a differenza dei casi visti in 
precedenza, si configura come una polis evacuata e contemporaneamente come una città che 
si oppone alla conquista ed alla distruzione, senza accettare l’accordo di resa proposto da 
Mardonio 78 . La distruzione persiana di Atene si avvia con l’empia uccisione degli Ateniesi 
supplici nel tempio e procede, secondo una modalità nota, saccheggiando e incendiando 
l’intera acropoli: “le statue e le dimore degli dèi incendiate erano ridotte a cumulo di rovine" 79 ; era, 
infatti, destino che, qualunque ne fosse l’interpretazione, l’oracolo di Apollon si avverasse. Il 


75 Hdt. VII, 142: “Ad Atene vi erano opinioni diverse sull’interpretazione dell’oracolo: i vecchi affermavano che il dio 
avrebbe predetto che l’acropoli si sarebbe salvata, poiché anticamente era protetta da una palizzata di legno, altri 
invece asserivano che il dio si riferiva alle navi, intese come muro di legno, ed esortavano ad equipaggiarle.” 

76 Hdt., Vili, 41: Aéyoucu ’A0r|vaToi ocptv péyav (puÀOKa rrjq ÒKpcmóÀioi; ev5taitòo0ai év tw ipàr Àéyouaì te 
toOto koì 5r] Kcd eòe; éóvti émiarjvia òiateÀéoum TipotiOevteq tà 5' éni[if|vta peÀitóecaa écti. Aurq 5' r] 
peÀitóeaca év tà> npóo0e aieì xpóvto àvaicipoupévri tòte r|v dt[»auato(;. Eriprivócrn; 5è toùta trjq ipiqiriq 
jiàÀÀóv ti oi A0r|vaToi Kaì 7ipo0u[iótepov è^eÀmov tqv itóAiv coi; kcù tfjq 0eoù ÒTroAeÀounn'rii; tqv 
àKpónoÀiv. 

77 Hdt. Vili, 51: ttpòq 5è koì auto! òoKeovtei; e^eupr|K£vai tò pavtrjiov tò r] nu0(r| ocpi éxprjoe, «tò ^òAivov 
teTxoi; àvaAxotov eoeo0ai». 

78 Hdt. Vili, 51:“t Persiani giunsero ad Atene e occuparono una città deserta"; e Vili 53; “Malgrado i Persiani 
scagliassero contro di loro frecce incendiate e benché proprio la palizzata di legno li tradisse, gli Ateniesi ivi assediati 
resistevano, né vollero ascoltare proposte di resa (...). Ma col passare del tempo si rivelò ai Barbari una via di 
penetrazione: era infatti destino che, secondo la predizione dell’oracolo, tutta l’Attica che era sul continente cadesse 
sotto il dominio dei Persiani. (...) Quando gli Ateniesi videro che i nemici erano ormai saliti sull'acropoli, alcuni si 
gettarono dall’alto, altri cercarono rifugio all’interno del sacrario”. 

79 Hdt.Vili, 144: laéyiota tcòv 0ecòv tò òydÀpata koì tò oÌKiipata è(i7t£itpri0(iévo te koì cuyKexcoopéva; IX 
13; cfr. anche Xen. Hell. II 2, 9-10 ss; Thuc V 90; Hell. V 4,1. 
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piano sacrale, posto in luce dalla documentazione nell’awerarsi degli oracoli su Atene, sembra 
proiettarsi sulle circostanze storiche come chiave di interpretazione e di controllo della realtà. 
Questa funzione compare significativamente anche in relazione a Mileto, la cui rovina era 
stata prevista da un vaticinio che, soprattutto, ne indicava le responsabilità nel precedente 
accordo tra la città e i Persiani e poneva l’accento sulla sorte della cittadinanza e su quella dei 
templi: “E allora, Mileto, macchinatrice di azioni nefande, diventerai per molti convivio e splendido 
dono. Le tue donne laveranno i piedi a molti uomini dalla lunga capigliatura e altri si prenderanno cura 
del tempio di Didima”. Anche in questo caso, dunque, “il disastro corrispose a quanto prediceva 
l’oracolo” 80 . 

Secondo il punto di vista persiano, per il quale, stando all’interpretazione greca, la città è 
costituita da mura ed edifici, Atene risulta presa, sottomessa e distrutta come, prima di essa, 
Mileto o Focea 81 . Tuttavia non tarda a manifestarsi un ulteriore segno divino ad indicare ai 
politai ateniesi che la loro città, sul piano sacrale, non è annientata. Quando Serse, preso dal 
rimorso dei sacrilegi compiuti incendiando i templi, ordina che vengano offerti dei sacrifici 
secondo il costume greco, in uno spazio ormai profanato e quindi presumibilmente 
abbandonato dagli dèi 82 , scopre sull’acropoli che la pianta di ulivo sacra ad Athena, benché 
arsa il giorno precedente nell’incendio del tempio di Erechteus, aveva germogliato 83 . Questo 
evento rivela che sul piano sacrale Atene non è distrutta. 

Dal punto di vista greco, neppure su un piano cittadino, la polis risulta annientata ma, benché 
conquistata e in mano ai nemici, “gli Ateniesi, avevano una città e un territorio ben più grande, fino a 


80 Hdt. VI, 18-19: Kaì tòte 5rj, MiAtyce, KaKtòv eniprixave epycov, / noÀÀoìmv Seìkvóv te kcù àyAaà 5wpa 
yEvqcri, / oaì 5' oÀoxot itoAAoTai KÓ5ac, vtyouai KoprjtaK;, / vqoO 5' fiperepou AiSupou; aAAoim peArjaEi. In 
merito al patto concluso tra Mileto e i Persiani è interessante quanto riportato in Herod I 141: “Mentre gli 
Ioni rifiutano alleanze con i persiani, e, in previsione di un attacco, fortificano le loro città, quelli di Mileto erano i soli 
con i quali Ciro aveva stretto un patto d’alleanza". 

81 Appare significativo che la documentazione greca contenga, ancora una volta, proprio il riferimento a 
mura ed edifici sacri e privati, che trova una corrispondenza nella concezione orientale della città. Su 
questo tema cfr. Hdt. IX, 13: Mardonio “si ritirò di nascosto dall’Attica, dopo aver dato alle fiamme Atene e dopo 
aver completamente abbattuto e ridotto a rovina quello che ancora restava in piedi delle mura, degli edifici privati e 
dei templi”. 

82 Eur. Ero. vv 4 ss. 

83 Hdt. Vili, 54-55: “Quando Serse ebbe completamente in mano Atene, forse per qualche visione in sogno, forse per il 
rimorso di aver incendiato il tempio, ordinò che fossero fatti sacrifici secondo il costume greco. (...) In questa acropoli 
c’è un tempio di Eretteo nel quale si conservano una pianta di ulivo e una fonte di acqua salata che avrebbero lasciato 
a testimonianza del loro potere, Poseidon e Athena. (...) Era successo che questo ulivo fosse incendiato dai Barbari, 
insieme con il resto del santuario: ma il giorno dopo l’incendio videro che dal tronco era spuntato un germoglio.” A 
margine del tema trattato, appare interessante la connotazione di Serse che emerge dal passo, ravvisabile 
nel riferimento ai sogni che forse avrebbe fatto, un richiamo al sogno di Atossa nei Persiani di Eschilo che 
annuncia la disfatta del figlio in Grecia, e nel riferimento alla scorretta gestione del piano sacrale da parte 
del re persiano che ordina un sacrificio secondo le usanze e i rituali dei nemici sconfitti presso un tempio 
profanato dall’uccisione di supplici, da saccheggi e da incendi. 
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che avevano duecento navi in pieno assetto” 84 ; secondo Temistocle, infatti: “Noi abbiamo sì 
abbandonato case e mura, ritenendo indegno asservirci a cose inanimate; ma possediamo la città più 
grande della Grecia, le nostre duecento triremi (...) qualcuno dei Greci apprenderà che gli Ateniesi 
possiedono una città libera e un territorio ” 85 . Se, come abbiamo visto, per i Persiani è il territorio, 
le mura e gli edifici a costituire una città, tanto da essere questi gli elementi da richiedere in 
segno di sottomissione alle poleis o da distruggere al fine di annientarle, per un greco non sono 
le mura e gli edifici a fare una città, ma i suoi cittadini. Nella prospettiva greca, e in particolar 
modo ateniese, l’importanza delle fondamenta materiali della polis risulta sottoposta a quella 
della cittadinanza 86 . Inoltre, la condotta degli Ateniesi si configura come difesa e 
mantenimento del proprio status di cittadini, anche da parte di coloro che lasciano Atene: essi 
non abbandonano la polis e la propria identità di Ateniesi disperdendosi definitivamente in 
altri luoghi, come implicitamente riportato per gli abitanti di Focea che, evacuando, cessano di 
essere Focei, ma rimangono uniti sulle navi in attesa e in procinto di ricostruire quelle mura e 
quegli edifici 87 . Secondo i parametri di questa prospettiva, la città di Atene, che non è stata 
abbandonata dagli dèi, è sulle navi della flotta. 

Attraverso il preciso dispositivo articolato dalla risposta ateniese, la modalità orientale di 
conquista persiana in Grecia, che prevede la distruzione delle città da assoggettare, non può 
che rivelarsi inefficace: tale prospettiva non nega quanto è accaduto, ma riconduce gli eventi 
entro i propri parametri culturali e ne delegittima la portata sul piano sacrale e su quello 
cittadino 88 , ovvero le sfere che nell’assetto greco definiscono e vincolano la realtà della polis. 

Conclusioni 

Il tema della distruzione di una città si configura all’interno di entrambe le culture come 
cardine fondante, pur se in modalità divergenti, dei loro parametri identitari e si compone di 


84 Hdt. Vili, 61: Tòte 5r] ó 0£pi0TOKÀ£r]<; keTvóv te koù toù<; KoptvOìotx; noÀAà te Kaì Kató è'ÀeyE, ecoutoìoì 
te È5r|Àou Àóycp ci) q £’ir| Kaì nóÀu; Kaì yq pE^wv rj rep ekeìvoioi eot 1 av SiqKÓoiai vee<; ocpi eokh 
KETtÀripopÉvai. 

85 Plut. Tem. 11 , 5: fipiEtq toi’ eìtiev ‘co pox0qp£, xàq pèv oÌKtap Kaì tò teisti KaTaÀEÀotTrapEv, oùk à^ioùvTEc; 
àcjjuxcov EVEKa Souàeueiv- nóAiq 5' qpTv boti pEyiVcri tcòv 'EÀÀqvìScov, ai SiaKÓoiat TpiqpEu;, ai vùv pèv 
ùpìv TtapEOTàm (3ori0oì aw^EoOai Si' aÙTCòv PouÀopÉvou;, eì 5' anice SsuTEpov f)piàq npoSóvTEc;, aÙTtKa 
TiEuaETaì tu; 'EÀAf|va>v ’AOrjvaìoix; Kaì tióàiv ÈÀEuOépav Kaì xoópav où xeìp° va kekttipevoui; tip àu£(5aAov. 

86 Come risulta anche dalle parole di Pericle che incita gli Ateniesi: “I lamenti non dobbiamo farli per le case e 
per la terra, ma per i morti: non sono quelle a procurarsi gli uomini, ma gli uomini a procurarsi quelle. E se credessi di 
potervi persuadere, vi direi di uscire e distruggerle voi stesse e mostrare ai persiani che non sarà per queste cose che vi 
sottometterete” (Th. II143, 5). Per alcune osservazioni in merito, Sordi 2006, pp. 153-156. 

87 “la città è costituita da voi stessi, dovunque decidiate di stabilirvi (...) sono gli uomini a fare la città non le mura": 
Th. II 77 e cfr. 83, 6. Per la ricostruzione di Atene, Th.Vll 89, 2; e per la propaganda ateniese in merito 
all’episodio: Thuc I 74, 2. Si veda inoltre, Loraux 2006. 

88 Per gli orientali la distruzione deve essere sia sul piano sacrale sia su quello materiale, come si è visto 
per Babilonia, la cui distruzione rimanda al momento pre-cosmico che precede la sua fondazione. 
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motivi ricorrenti. Dalla documentazione emerge che in Mesopotamia per conquistare si deve 
distruggere, perché solo distruggendo si può inserire la nuova realtà conquistata nella propria 
cultura. L’assimilazione dell’altro avviene attraverso una rifondazione che, nella concezione 
mesopotamica, può avvenire soltanto partendo da una dimensione caotica e ordinandola 
secondo le modalità del tempo del mito. Per il mondo greco la distruzione di una città risulta 
una pratica attribuita agli altri, in particolare ai Persiani che applicano una modalità di 
conquista tipicamente orientale, ovvero quella di trasformare l’impianto urbano in un “cumulo 
di rovine”. Questo topos che ricorre frequentemente nella documentazione mesopotamica, 
tanto da costituire uno dei motivi tematici, si riscontra anche nella documentazione greca in 
riferimento al tentativo di annientamento di Atene. Tale modalità si rivela inefficace per la 
Grecia. Il diverso modo di intendere la dimensione urbana nelle due culture (edifici e mura per 
il mondo mesopotamico, cittadinanza e assetto sacrale per il mondo greco) determina la 
differente concezione della conquista. Dal confronto emerge un ulteriore e significativo dato: 
nella cultura mesopotamica l’atto della conquista e della distruzione è sacralmente collegato 
alla rifondazione di quello spazio, che può essere inserito nel nuovo assetto ordinato solo 
attraverso il richiamo al tempo del mito. Al contrario, nella cultura greca l’eventuale 
distruzione di una città, secondo le modalità proposte dai Persiani, è da scongiurarsi proprio 
per evitare una possibile riapertura del tempo delle origini. L’unica città le cui mura sono state 
abbattute, i cui templi sono stati profanati e la cui popolazione è stata messa a morte e ridotta 
in schiavitù dai Greci è, non casualmente, Ilio 89 . 


89 La modalità di distruzione applicata a Troia e presentata sulla scena del teatro tragico greco, è stata 
trattata da F. Scialanca nella sua tesi di dottorato. 
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Dioniso e i profeti di Yahwè 

Chiara Peri - Pietro Giammellaro 


Abstract 

As argued by Martin Hengel in 1976, in some passages of thè LXX’s Greek translation of thè Bible, thè 
Canaanite licentious naturai religion is partly described with a terminology taken from thè “dionysian 
vocabulary”. 

The Dionysus’ cult was spread in thè hellenistic Judaea, and in thè whole Near East, as testified by some 
passages of thè biblical texts, especially in thè prophetic books, A connection between thè Greek mysteric 
religion and thè ancient Semitic cults can be tracked down also in late Greek and Latin literature, in early 
Christian historical treatises, and - archaeologically - in thè western Punic world of northern Africa, An 
analysis of these evidences, including a reconsideration of a few textually controversial biblical passages, 
throw new light on thè intensity of thè cross-contamination between Greek and Semitic culture, both 
deeply rooted in a common Mediterranean context. 


Già nel 1976 Martin Hengel notò che in alcuni passi della traduzione greca della Bibbia detta 
“dei LXX” 1 la «religione naturale cananea di carattere licenzioso è descritta in parte con 
concetti desunti dai misteri dionisiaci» 2 . Di questa interpretazione, che a un’analisi più attenta 
risulta meno banale di quanto potrebbe apparire a una lettura frettolosa, lo studioso dava una 
concisa spiegazione: si sarebbe trattato di una «tendenza polemica», attribuibile al grande 
successo che il culto di Dioniso ebbe nell'Oriente ellenistico. Associando dunque il dionisismo 
a delle pratiche condannate severamente dalla Bibbia stessa, la religione dei Giudei prendeva 
nettamente le distanze dal popolare dio trace, a cui Tolomei e Attalidi facevano risalire la 
propria dinastia. 

Come cercheremo di suggerire in questo contributo, che rappresenta l’ideale punto di inizio di 
una futura e più organica ricerca in tal senso, il rapporto tra Dioniso e le religioni di Canaan 
(yahwismo compreso) è molto più antico, articolato e complesso. 

Partiamo dunque dall'analisi dei passi biblici ricondotti dal testo della LXX alla sfera 
dionisiaca. Il più sorprendente e ricco di implicazioni è probabilmente un passo del libro di 
Osea. Tutto il cap. 4 del libro consiste in una violenta invettiva contro la corruzione del popolo 
di Israele, dedito al vino, alla prostituzione e a varie forme di idolatria. In particolare, ai w. 11- 


I II testo cosiddetto dei LXX può datarsi con una certa sicurezza alla metà del II secolo a.C., sebbene il 
racconto tradizionale contenuto nella Lettera di Aristea ambienti l'opera di traduzione al tempo di Tolomeo 

II (285-246 a.C.). In realtà la Lettera, che risale agli ultimi decenni del II secolo, serviva a comunicare a tutti 

1 giudei della diaspora e in particolare di Alessandria che era stata redatta una nuova Torah, frutto di una 
rielaborazione teologica sostanziale conclusasi all'epoca del sommo sacerdote Alcimo (163-159). Per tutte 
queste complesse questioni, si rimanda a Garbini 2008 a, in particolare pp. 245-255. 

2 Hengel 1981, p. 156. 
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14, il profeta fa riferimento a certi culti praticati dai Giudei, in una descrizione che - pur nella 
sua genericità - contiene alcuni elementi significativi 3 : 

Ebr.: Prostituzione e vino e mosto hanno preso il cuore del mio popolo, con il suo legno consulta oracoli e 
il suo bastone gli dà responsi, poiché uno spirito di prostituzioni li ha fatti sbagliare e si sono prostituiti da 
sotto il loro dio. Sulle cime dei monti hanno compiuto sacrifici e sulle alture hanno bruciato incenso, sotto 
la quercia ('allòri) e il pioppo (libnah) e la quercia (’élah) perché buona è la sua ombra. Per questo le vostre 
figlie si sono prostituite e le vostre spose hanno commesso adulterio. Non punirò le vostre figlie perché si 
prostituiscono né le vostre spose perché commettono adulterio perché anche loro si sono appartati con le 
prostitute e hanno celebrato sacrifici insieme alle prostitute sacre ( cfdesdt ). 

Gr:. Il cuore del mio popolo ha accolto la prostituzione, il vino e l'ebbrezza (la bevanda inebriante). 
Consultano symbola e nei bastoni di legno trovano i responsi. 

Vengono indotti in errore dallo spirito della prostituzione e si prostituiscono lontano dal loro dio. 

Sulle cime dei monti sacrificano e sulle alture offrono sacrifici, sotto la quercia e il pioppo ( leukès ) e 
l'albero ombroso poiché è una buona protezione. 

Per questo si prostituiscono le vostre figlie e le vostre spose commettono adulterio. 

E io non biasimerò le figlie per il fatto che si prostituiscono e le nuore per il fatto che commettono 
adulterio, poiché anche loro stessi si uniscono con le prostitute e sacrificano con le/gli iniziate/i (metà ton 
tetelesménòn). 


L'espressione ebraica 'im haqq e dèsót viene tradotta nella versione dei LXX metà tSn 
tetelesménòn, con un termine cioè che fa esplicito riferimento alle pratiche iniziatiche proprie 
del culto di Dioniso 4 . 

Ma non si tratta dell'unico caso in cui culti e riti stigmatizzati dagli autori biblici vengono resi 
in greco con una terminologia chiaramente dionisiaca: in Dt., 23, 18 la prostituzione sacra 
viene annoverata proprio entro questa specie: «non vi sarà una prostituta tra le figlie di 
Israele e non vi sarà un prostituto tra i figli di Israele. Non vi sarà una iniziata ( telesphóros ) tra 
le figlie di Israele e non vi sarà un iniziato ( teliskómenos ) tra i figli di Israele. 5 
Questo versetto, che nel testo greco è composto di due parti simmetriche, distinte solo per 
l'uso di pórne e pomeùón nel primo “emiversetto”, telesphóros e teliskómenos nel secondo, 
consta invece in ebraico di una sola frase, che presenta i termini q‘dèsah e qadès. La 
discrepanza si può spiegare ipotizzando una contaminazione di due differenti tradizioni 
testuali, ovvero come una sorta di “glossa” terminologica inglobata nel testo vero e proprio. 
Nella terza visione del profeta Amos (Am. 7, 9), Yahwè dichiara che «saranno distrutti gli 
altari di Isacco e verranno disertate le iniziazioni (hai teletaì) di Israele». Il termine ebraico è in 
questo caso miqd e sè (yisra'el), che indica normalmente i templi, i santuari, dalla stessa radice 
QDS, relativa alla sacralità. In IRe 15,12 si racconta di come il re Asa «allontanò le iniziazioni 


3 Per la resa italiana del testo ebraico e del testo greco si è optato per una traduzione assolutamente 
letterale, che evidenzi le incertezze interpretative e le difficoltà del testo. 

4 Hdt, 4, 79,1; Ar., Ranae, 357; Pi., Phaed.69c. 

5 II versetto successivo (Dt, 23, 19) riguarda ancora la questione della prostituzione sacra; in particolare 
viene formalizzata la proibizione di introdurre nel tempio il denaro ricevuto in cambio di un atto di 
prostituzione: “ non porterai il compenso di una prostituta né il prezzo di un cane nella casa del signore 
tuo dio, qualsiasi preghiera tu abbia fatto, poiché entrambi sono abominio per il signore tuo dio”. 
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(tàs teletàs ) dalla terra e abolì tutte le abitudini che avevano istituito i suoi padri»: in questo 
caso la parola tradotta è haqq e desim ed è la forma maschile del termine del passo di Osea, 
comunemente intesa come “prostituti sacri”. 

Ancora in termini inziatici sono definiti i culti relativi a Baal Peor: in Num. 25, 3-5 il popolo di 
Israele, corrotto (si usa il verbo ekpomeuo) dalle figlie di Moab, aderisce alle iniziazioni 
(etelésthè) di questa divinità, tanto da indurre Mosè a decretare l'uccisione di ciascun 
tetelesménon. Allo stesso episodio si riferisce verosimilmente il Salmo 105 (106 nel testo 
ebraico): «furono iniziati ( etelésthèsan ) a Baal Peor e mangiarono i sacrifici dei morti». Il testo 
ebraico riporta in entrambi i passi la radice SMD, probabilmente connessa alla parola “giogo”: 
il verbo in questa accezione, ricorre solo in questi contesti. 

Vanno poi menzionati, in questa breve rassegna, alcuni passi della Sapientia Salomonis (di cui, 
come è noto, si conserva solo il testo greco), che descrivono i riti e i culti degli antichi 
abitatori di Canaan: tra le pratiche religiose di queste popolazioni, oltre ad azioni odiose 
(échthista) come l'uccisione dei figli e il consumo di carne umana, si annoverano anche empie 
iniziazioni ( teletàs anosfous), misteri e tiasi ogiastici 6 . Poco dopo, nel ripercorrere l'origine del 
culto idolatrico, le allusioni ai misteri e alle iniziazioni si fanno ancora più esplicite, e in 
connessione sempre più stretta con la morte o l'uccisione dei figli: se in Sap. 14, 15 un padre 
consumato dal lutto istituisce un culto per il figlio defunto e ordina ai suoi dipendenti mysteria 
kaì teletàs, a distanza di pochi versetti (Sap. 14, 23) si parla chiaramente di iniziazioni 
teknophónous (che implicano l'uccisione dei figli), di misteri segreti ( kryphia mysteria ), di festini 
orgiastici (emmanefs [...] komous ) e di rituali inconsueti ( exàlldn thesmSn). 

Ancora di thfasos si parla nel libro di Geremia (16, 5), in un contesto rituale di carattere 
funerario: «Dice il Signore: non entrare nel loro thfasos, non partecipare al loro lamento 
funebre e non addolorarti per loro, poiché ho ritirato la pace da questo popolo» 7 . Il testo 
ebraico riporta in questo caso l'espressione bèt marze a h, un termine ben noto nei testi semitici 


6 Sap. 12,3-6. 

7 Vale la pena di citare per esteso anche i versetti immediatamente successivi (Ger. 16, 6-9); vi si ritrovano 
infatti alcuni elementi su cui, sia pure a margine di questa indagine, ci sembra utile richiamare 
l'attenzione: «Non riceveranno lamentazione funebre, non si faranno tagli sul corpo e non si raderanno e 
non sarà pianto il pane nel loro lutto come consolazione sul morto, non berranno il calice come 
consolazione per suo padre e per sua madre. Non entrare in una “casa della bevuta” (oikfan pótou), e non 
sederti a mangiare con loro. Poiché così dice il Signore dio di Israele: Io farò cessare da questo luogo, 
davanti ai vostri occhi e nei vostri giorni, la voce di gioia e la voce di allegria, la voce dello sposo e la voce 
della sposa». Quest'ultima immagine - far cessare le voci di gioia e di allegria, le voci dello sposo e della 
sposa - si ritrova, sempre nel libro di Geremia (7,31-34): si tratta della punizione che Yahwè infliggerà ai 
Giudei per aver costruito “l'altare del Tofet, che si trova nel phàranx di Hyiós Ennom, al fine di bruciare i 
loro figli e le loro figlie nel fuoco”. Forse un'ulteriore pista può essere data dal fatto che il termine ebraico 
per "sposa", kallah, è lo stesso utilizzato per descrivere le peccatrici nel passo di Osea esaminato in 
precedenza. 
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occidentali fin dalla letteratura ugaritica 8 e che in questo passo viene messo in stretta 
relazione, quasi in parallelismo, con il bét misteh, la “casa della bevuta”, il simposio (sebbene la 
LXX in questo caso opti per un più neutro e letterale oikian pótou). 

A questo corpus misterico-iniziatico ci sembra di poter connettere un altro nutrito gruppo di 
passi biblici che, pur non presentando nella traduzione dei LXX un lessico esplicitamente 
dionisiaco, contengono tutta una serie di elementi comuni che sembrano ricondurre ai 
medesimi contesti cultuali. Si tratta di quei passi che, nel rappresentare simbolicamente il 
cedimento all'idolatria del popolo di Israele in termini di prostituzione e adulterio, disegnano 
una geografia rituale piuttosto precisa, arricchita di dettagli particolarmente significativi ai 
nostri fini. 

Il dato più vistoso, e con ogni evidenza il più ricorrente, è costituito dalla cornice montana e 
silvestre dei culti in questione: l'espressione «sui monti elevati/sulle cime dei monti e sotto gli 
alberi folti/ombrosi», presente nel brano di Osea da cui siamo partiti, sembra caratterizzare in 
termini pressoché formulari ogni descrizione di pratiche religiose di tipo idolatrico 9 . Al 
paesaggio di monti e boschi - che, è bene ricordarlo, costituisce una peculiarità specifica dei 
culti greci di Dioniso - è spesso associata la pratica di sacrificare i figli: al già citato passo di 
Osea va accostata in questo caso la nota e discussa invettiva di Isaia 57, 5-7: «non siete voi figli 
della perdizione, seme empio? Voi che invocate gli idoli sotto gli alberi ombrosi, che 
sacrificate i vostri figli nei crepacci delle rocce ( en tats phàranxin anà méson tSn petrSn ) [...] su un 


8 La bibliografia sul marzeah, tanto come pratica cultuale che come istituzione, è straordinariamente 
ricca, anche in considerazione del fatto che il termine è attestato in molte culture semitiche dal III 
millennio a.C. all'età romana e tardoantica. Non è dunque possibile dare conto qui di una tematica tanto 
complessa. In estrema sintesi, il marzeah è noto da un complesso di testi di diversa natura 
(amministrativi, legali, religiosi nelle più varie accezioni) della Siria-Palestina, a partire dai documenti di 
Ebla, passando per i testi ugaritici, le epigrafi fenicie e i testi biblici, fino alle attestazioni più tarde 
(puniche, palmirene, nabateee, bizantine e dei commentari rabbinici). Ci sfugge molto circa l'esatta natura 
di questo istituto, che certamente assunse nella storia e nelle diverse culture accezioni diverse: è tuttavia 
di per sé notevole la continuità nella denominazione e la costanza di alcuni caratteri generali. Il marzeah 
sembra essere sostanzialmente un banchetto di carattere cultuale, caratterizzato in particolare dal bere 
smodato e dagli eccessi. Sembra essere connesso a una divinità specifica (sono attestati, in contesti 
diversi, il marzeah di El, quello di Shamash e così via). In alcuni casi (certamente a Cartagine e a Paimira) il 
legame tra i partecipanti al marzeah sembra assumere la forma di un consorzio, una confraternita, di 
carattere forse anche politico. Sembra abbastanza chiara, almeno dai testi ugaritici, da quelli biblici, ma 
anche da alcuni testi epigrafici, la connessione tra il marzeah e la sfera funeraria - sia essa intesa come 
culto dei morti propriamente detto o comunque connesso al culto di divinità ctonie. Per alcune recenti 
messe a punto sul tema e relativa bibliografia si può fare riferimento a Greer 2007, Miralles Macia 2007 e 
McLaughlin 2001. Di particolare interesse ai fini del presente studio è una legenda che compare nel 
mosaico bizantino noto come "mappa di Madaba" (VI sec. d.C.): bétomarseas he k(ai) maioumas. Le 
implicazioni di questa glossa sono state esplorate in particolare da Good 1986 e da Scorch 2003. 

5 Dt. 12,2-3; Is. 57, 3-10; Ger. 2,20; Ger. 3, 6; Ez. 16,15; IRe 14, 23. 
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monte alto ed elevato, là (è) il tuo giaciglio e là sei salita per sacrificare». 10 Il testo ebraico si 
presenta abbastanza corrotto e di difficile interpretazione: «e voi, avvicinatevi qui, figli di 'nnh 
(?) stirpe di adultero e prostituta. Per chi vi struggete? Per chi allargate la bocca e allungate la 
lingua? (Voi) che vi dolete tra gli 'élìm, sotto ogni albero verdeggiante, che sacrificate i figli 
nei torrenti sotto le fenditure (?) delle rocce». 11 

È possibile inoltre rilevare, in alcuni di questi passi, la menzione di olio, profumi 12 , vino e 
bevande inebrianti 13 , oltre che, in un caso, il riferimento a curiose espressioni facciali (is. 57,4: 
«contro chi aprite la vostra bocca, contro chi tirate fuori la vostra lingua?») che non possono 
non richiamare, sia pure come suggestione, da un lato le maschere ghignanti dei tofet fenici e 
dall'altro le maschere di satiri di chiara impronta dionisiaca 14 . 

Il quadro tracciato fino a questo punto, a partire dal testo ebraico e dalla sua traduzione greca, 
lascia intravedere una possibile connessione tra alcune pratiche religiose siro-palestinesi, 
esemplificate in negativo dagli autori biblici, e il complesso cultuale legato a Dioniso e alla sua 
sfera. 

Una connessione, questa, di cui si possono seguire le tracce anche nelle fonti classiche greche 
e latine. 

Nel noto e discusso frammento in cui Filone di Biblo descrive l'uso fenicio di sacrificare i 
fanciulli nei momenti di pericolo per la città 15 , si afferma che «coloro i quali sono offerti in 
sacrificio, vengono trucidati mystikSs», vale a dire nell'ambito di un contesto iniziatico. 

Una testimonianza estremamente significativa è offerta poi da Plutarco che, nel IV libro delle 
Quaestiones Convivales 16 , dedica uno dei problemata a dimostrare come il dio dei Giudei sia in 
effetti da identificare proprio con Dioniso: la prova è fornita da uno dei commensali, che 
descrive alcuni aspetti della ritualità ebraica in termini esplicitamente dionisiaci, con tanto di 
banchetti, capanne intrecciate di edera (671d), processioni di rami e tirsi (kradéphorìa e 
thyrsophoria 671e), orge per la divinità (671f), vino, ubriachezza e cerimonie notturne (672 a). 
Ancora andrà menzionata, in questa breve e certo non esaustiva rassegna, la testimonianza di 
Tacito 17 , che descrive i sacerdoti dei Giudei coronati di edera nell'atto di cantare con flauti e 
timpani ( sacerdotes eorum tibia tympanisque concinebant, hedera vinciebantur ) e il tempio di 


10 Cfr. anche Ez. 16,15-20. 

11 Per un’analisi di questo passo, in rapporto ad ulteriori passi biblici che contribuiscono ad allargare ed 
approfondire il contesto in cui i culti in esame si inseriscono, si rimanda a Peri 2006, pp. 79-82. 

12 Is. 57, 9; Ez. 16,15-20. 

13 Os. 2,14-15. 

14 Per completezza, si segnala che in un recente studio Giovanni Garbini (Garbini 2008 b) ha individuato 
allusioni a culti di carattere dionisiaco che si svolgevano nel palazzo reale o nel tempio di Gerusalemme 
anche in Is. 3,16-24. 

15 Ph. Bybl., fr. 3 Jacoby, apud Eus., PE IV, 16,11. 

16 Piu., Quaest. Conv. IV, 671c - 672c. 

17 Tac. Hist., V, 5. 
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Gerusalemme ornato da una vite d'oro (vitisque aurea tempio reperto), facendo riferimento alla 
communis opinio che ascriveva tali culti alla sfera di Liber Pater. 

Ai connotati dionisiaci del tempio di Gerusalemme alludono anche Anneo Floro 18 ([Pompeius] 
intravit et vidit illud grande impiae gentis arcanum patens, sub aurea vite Caelum ) e Flavio Giuseppe 
che, nel V libro del Bellum Judaicum (V, 210) offre una icastica immagine della porta del tempio 
sormontata da viti d'oro da cui pendevano grappoli della grandezza di un uomo. Questa 
notizia, in sé già estremamente significativa, lo è ancor di più alla luce delle istanze e degli 
intenti politico-ideologici della produzione di Flavio Giuseppe, che per molti versi rappresenta 
in forma apologetica la necessità di una non-assimilazione del mondo giudaico a quello greco¬ 
romano. In questo senso, la menzione en passant dei grappoli d'uva - un simbolo dionisiaco 
piuttosto esplicito - nel contesto di una dettagliata descrizione del tempio di Gerusalemme, 
risponde da un lato all'intento di “neutralizzare” la portata di questi elementi, segnalandone 
dall'altro l'effettiva presenza ed esistenza, tanto evidente da non poter essere omessa. Questo 
atteggiamento di difesa e presa di distanze parrebbe confermato dal fatto che il nome ebraico 
dell'edera, tipica pianta connessa a Dioniso, sia stato fatto sparire dal testo della Bibbia 
ebraica, come ha argomentato convincentemente Giovanni Garbini 19 . 

Come è noto, la connessione e l'interpretazione con la religione dionisiaca riguardava molti 
culti della Siria Palestina, a partire dall'età ellenistica e per tutta l'età romana e tardo antica. 
Vari indizi suggeriscono che nell'area Dioniso fu identificato sia con l'Adone di Biblo sia con 
l'egiziano Osiride. Luciano di Samosata (o lo Pseudo-Luciano), nel trattato De Syria Dea (16,2), 
racconta ad esempio dei culti dionisiaci praticati nel tempio di Hierapolis, e connessi alla 
presenza di due enormi falli, ciascuno alto trecento cubiti, posti nel tempio da Dioniso stesso 
(28,8); non mancano anche in questo caso riferimenti a processioni itifalliche (16,18) e a donne 
folli e in preda alla mania ( gynaikes epimanées te kaì phrenoblabées: 43, 3). L’origine di tali culti, 
nonostante la forte ellenizzazione (Luciano scrive nel II secolo d. C.), doveva essere 
certamente semitica e potremmo definirla «fenicia» nel senso più ampio del termine: Luciano 
stesso cita come paralleli per l’argomento che sta trattando i templi di Sidone, di Eliopoli 
(Baalbek), di Biblo e Afqa, cioè quelli che definisce «i santuari più grandi e antichi della Siria». 
Altre importanti notizie in questo senso si trovano poi nei testi della letteratura cristiana 
antica in lingua greca e latina. 

Proprio al santuario di Afqa fa esplicito riferimento Eusebio di Cesarea nella Vita di 
Costantino, offrendo una descrizione del luogo e dei rituali che ripropone con straordinaria 
precisione - anche terminologica - tutti i topoi che abbiamo finora passato in rassegna; 
ambientazione montana e silvestre, inaccessibilità dei penetrali, licenziosità del culto, 
prostituzione maschile e femminile, adulteri e dissolutezza, incontinenza sessuale e uno 


18 Fior., I, XL, 29-30. 

19 Garbini 2007. Una menzione esplicita dell’edera ricorre invece in due passi dei libri dei Maccabei (2Mac 
6,7 e 3Mac 2,29): entrambi i testi, scritti in greco, fanno riferimento a cerimonie dionisiache a cui i Giudei 
sarebbero stati costretti a partecipare durante il regno di Antioco Epifane. 
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spiccato carattere misterico-iniziatico 20 . Anche Heliopolis di Fenicia (Baalbek) è indicata da 
Eusebio come la sede di un importante santuario pagano dove veniva consentito «alle mogli e 
alle figlie di prostituirsi senza ritegno» 21 ; la Historia Ecclesiastica di Socrate Scolastico fornisce 
in proposito alcuni particolari abbastanza significativi; «Presso gli abitanti di Eliopoli era uso 
che le donne fossero in comune: per questo la paternità dei loro figli era dubbia e non era 
possibile riconoscerli; inoltre le vergini venivano offerte come prostitute agli stranieri che 
passavano di là» 22 . Particolarmente interessante è poi il caso del santuario situato presso la 
celebre quercia di Mamre, sede di un culto misto menzionato non solo da Eusebio 23 ma anche 
da diversi altri autori cristiani a lui successivi; la testimonianza più ricca è offerta da 
Sozomeno, uno storico palestinese vissuto nella prima metà del V sec. d.C., che nella sua 
Historia Ecclesiastica descrive con dovizia di particolari la festa annuale che si svolgeva a 
Mamre, una festa cui prendevano parte Fenici, Arabi, Greci ed Ebrei. Anche questa 
celebrazione era caratterizzata dal consumo di vino, dall'offerta di sacrifici animali e dalla 
consueta intemperanza sessuale 24 . 

In estrema sintesi, si può affermare che l'azione di Costantino nell'area siro-palestinese 
consiste principalmente, a detta di Eusebio e dei suoi successori, nello smatellamento 
sistematico di tutti i luoghi di culto pagani e nella proibizione di quelle antiche pratiche 
religiose proprie della regione, percepite - diremmo “tradotte” - in termini misterico 
iniziatici con connotazioni orgiastiche. 


20 Eus., VC 3, 55 1-3: «Inoltre Costantino, come se tenesse accesa una fiaccola luminosa, sorvegliava con il 
suo sguardo imperiale che non si nascondessero ancora da qualche parte occulte reliquie dell'antico 
errore; come un'aquila dalla vista acutissima che piombando dal cielo vede da un'altezza sublime ciò che 
si trova a immensa distanza sulla terra, così anch'egli, mentre si occupava della dimora regale della sua 
splendida città, scorse da lontano che nella provincia della Fenicia si nascondeva una tremenda trappola 
per le anime degli uomini. Si trattava di un bosco e un santuario, non del tipo di quelli situati nel mezzo 
delle città, nelle piazze e nelle strade, che per lo più hanno lo scopo di ornare i centri abitati, questo 
sorgeva defilato, lontano dai trivi e dalle strade frequentate, ed era stato fondato in onore della turpe 
divinità di Afrodite sulla cima del monte Libano, che si trova presso Afaca. Era una sorta di scuola del vizio 
per tutti gli intemperanti che volessero corrompere i propri corpi nell'agio più completo. Infatti alcuni 
effeminati, uomini per modo di dire, rinunciando alla dignità propria della loro natura, si propiziavano la 
dea grazie alla loro effeminatezza, e d'altra parte in questo stesso tempio, come in una terra senza legge 
né autorità, si effettuavano commerci illegali di donne, adulteri e dissolutezze, azioni irrefrenabili e 
infami. Non esisteva nessuno in grado di carpire informazioni su quanto si verificava laggiù, poiché 
nessun uomo rispettabile osava entrare in quel luogo». Un riferimento al medesimo santuario si trova 
nella Historia Ecclesiastica di Socrate Scolastico: 1,18, 40. 

21 Eus., VC 3, 58 1. 

22 Socr. Sch„ HE 1,18, 29-35. 

23 Eus., VC 3, 52-53. 

24 Soz., HE 2,4; cfr. anche Socr. Sch., HE 1,18. 
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Si tratta a ben vedere di riti e culti profondamente radicati nel tessuto religioso della Siria - 
Palestina, che erano perciò destinati a riaffiorare ogni qual volta la pressione del 
Cristianesimo si fosse in qualche modo allentata o affievolita. Come afferma Teodoreto, nativo 
di Antiochia e vescovo di Ciro (in Siria) nella prima metà del V sec. d.C., nei pochi anni di 
impero di Giuliano l'Apostata (360-363 d.C.) «coloro che erano dediti all'errore dell'idolatria, 
avendo preso coraggio, riaprirono i templi degli idoli e ricominciarono con quelle abominevoli 
iniziazioni (teletàs) degne di essere dimenticate, riaccesero i fuochi sugli altari macchiando la 
terra col sangue delle vittime sacrificali e contaminarono l'aria con l'odore e il fumo dei 
sacrifici. Baccheggiando ( bakcheuómenoi ) al servizio dei demoni, correvano per le strade in 
preda alla furia coribantica. [...] Ad Ascalona e a Gaza, città della Palestina, uomini santi e 
donne che per tutta la vita avevano praticato la verginità venivano sventrati, riempiti di orzo 
e dati come cibo ai maiali. [...] Nella città di Emesa dedicarono a Dioniso l'effeminato la chiesa 
recentemente costruita, ponendovi una sua ridicola statua androgina» 25 . Azioni simili, e forse 
ancora peggiori, sono attribuite dallo stesso autore all'imperatore Valente, che regnò tra il 364 
e il 378: «ad Antiochia, Valente trascorse molto tempo; diede completa licenza ai Greci, ai 
Giudei e a tutti gli altri che, sotto il nome di Cristiani, facevano il contrario rispetto agli 
insegnamenti evangelici. E infatti gli schiavi dell'errore praticavano le iniziazioni greche (tàs 
Ellènikàs teletàs) e l'inganno che, dopo Giuliano, era stato spento da Gioviano di nuovo fu 
consentito. Le orge di Zeus, di Dioniso e di Demetra non furono più celebrate negli oscuri 
recessi, come si addice ad un regno pio; invece correvano baccheggiando (bakchetiontes) nel 
mezzo della piazza» 26 . E ancora: «durante tutto il tempo del suo impero, il fuoco degli altari fu 
acceso, libagioni e sacrifici furono offerti agli idoli e furono celebrate feste nelle piazze. E gli 
iniziati ( tetelesménoi ) alle orge di Dioniso correvano con pelli di capra, smembrando i cani in 
preda alla manìa, baccheggiando (bakcheuontes) e facendo tutte quelle altre cose che mostrano 
la malvagità del loro maestro» 27 . 

Se a queste vivide descrizioni va certamente ascritto un generale intento polemico e 
denigratorio, con la precisa volontà di tramandare una damnatio memoriae degli imperatori 
non cristiani, tuttavia la precisione dei riferimenti geografici e l'uso di una terminologia così 
circostanziata ci inducono a riconoscere, anche in fonti tarde e ideologicamente connotate, la 
testimonianza del permanere, nell'area siro-palestinese, di un complesso cultuale le cui radici 
sembrano affondare nel più antico sistema religioso della regione. 

Come si vede, anche in ambito greco-latino il dossier sulle relazioni tra culti siro-palestinesi e 
religione dionisiaca è ricco e articolato. 


25 Thdt., HE 3, 3 (181-183). 

26 Thdt., HE 4, 21 (262). 

27 Thdt., HE 5, 20 (317). 
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Se rivolgiamo poi l'attenzione alle testimonianze archeologiche ed epigrafiche, ritroviamo - 
sia pure in forma meno esplicita - un collegamento diretto tra gli esiti storici della religione 
cananea e la sfera di Dioniso. 

Relativamente all'ambito orientale, la documentazione è ricchissima e difficilmente 
dominabile - o anche solo sommariamente illustrabile - in poche righe; Dioniso e il suo culto, i 
suoi attributi e le divinità a lui affini o connesse, sono presenti nell'area siro-palestinese per 
tutta l'età ellenistica e romana, su templi, monete, rilievi, sarcofagi e iscrizioni. Del resto, 
basta pensare al tempio di Bacco a Baalbek 28 o al Paneion rupestre di Banijas 29 per avere anche 
solo un'idea del radicamento di tale complesso cultuale nella regione. Nel rimandare, per una 
disamina sistematica della documentazione, ai lavori di Y. Hajjar 30 e J.L. Lightfoot 31 , ci 
limitiamo in questa sede a rilevare come anche le testimonianze archeologiche consegnino 
l'immagine di un culto (o meglio di un sistema di culti) caratterizzato da una spiccata 
vocazione “extraurbana” - segnatamente montana, rupestre e silvestre - e da risvolti rituali 
connessi con la sfera della sessualità orgiastica e delle iniziazioni misteriche. 

Quanto poi alle testimonianze della cultura fenicia e punica nel Mediterraneo occidentale, in 
questo caso, i riferimenti a pratiche iniziatiche e misteriche connesse al dionisismo si fanno 
ancora più stretti e cogenti, e interessano tanto l'architettura sacra quanto i contesti funerari, 
tanto l'iconografia quanto i rituali. 

L'area di maggior concentrazione di tali testimonianze è senza dubbio il Nord Africa di 
influenza punica. Un recente studio di Fiammetta Susanna ha messo in rilievo la presenza in 
tutta quest'area di templi punici o di matrice punica edificati in un arco di tempo che va dal II 
sec. a.C. al II/III d.C. e dotati di strutture sotterranee da riferire verosimilmente a culti 
misterici e riti iniziatici connessi a Dioniso. 

Nell'area della corte del Tempio B di Volubilis, in Marocco, sotto il livello della 
pavimentazione, sono stati rinvenuti nove ambienti sotterranei, le cui volte dovevano essere 
chiaramente visibili agli occhi dei fedeli 32 ; una cripta di tre stanze voltate con annesso un 
pozzo si trova a Dimmidi, sempre in Marocco, ed è stata interpretata da G. Ch. Picard come 
uno spazio legato a un culto preromano 33 . In Algeria troviamo il santuario rupestre di Tiddis, 


28 Hajjar 1977-1985; Hajjar 1990 a. 

29 Ma'oz 2007. 

30 Hajjar 1990 b, pp. 2588-2590. 

31 Lightfoot 2003, pp. 363-370. 

32 Susanna 2007, pp. 151-154. Può essere utile sottolineare che tra i ritrovamenti all'interno del santuario 
(probabilmente nell'angolo SO della corte) sono state scoperte «trentacinque urne di produzione locale, 
contenenti frammenti ossei carbonizzati e cenere di volatili e di roditori, miste a quelle di mammiferi non 
determinati, ma che dalla grandezza delle loro ossa sembrerebbero essere identificabili come agnelli. Le 
urne erano collocate con cura nella terra e frequentemente coperte da un coperchio di fortuna» (Susanna 
2007, p. 152, n. 35). 

33 Susanna 2007, pp. 163-164. 
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che presenta un ambiente sotterraneo accessibile dalla grotta 34 , e il Tempio di Libero e Libera 
a Djamila, che ha restituito statuette fittili da ricollegare all'iconografia bacchica di Libero 
(una testa di Bacco giovane, una cornucopia con grappoli d'uva etc.) e che è stato messo in 
connessione da Leglay con un ambiente sotterraneo destinato allo svolgimento «di alcuni 
rituali, quali anche banchetti» 35 . Quanto poi alla Tunisia, strutture sotterranee presentano il 
Tempio di Liber Pater a Mactar, la cui cripta sarebbe legata, secondo Picard, a un culto 
preromano 36 , e soprattutto il tempio di Hoter Miskar 37 , che ha restituito anche un'importante 
quanto discussa iscrizione dedicatoria in cui l'espressione hanat qadeshim (la camera delle cose 
[?] sante) potrebbe indicare proprio una cripta 38 . Infine, anche il tempio di Iside a Sabratha, in 
Libia, presenta sotto la cella un vano sotterraneo diviso in cinque ambienti e interpretato 
come “cripta” 39 . Alla presenza di strutture sotterranee negli edifici sacri nordafricani G. Ch. 
Picard, già nel 1954, associava l'iconografia delle cosiddette “stele della Ghorfa”, datate al II 
sec. d.C., che rappresentano un edificio templare stilizzato, sormontato da simboli vari e 
appoggiato su una struttura sotterranea: la figura rappresentata nello spazio superiore 
corrisponderebbe al dedicante, quelle nello spazio inferiore sono state interpretate come 
“Atlanti” 40 . Vale la pena di osservare che, tra i simboli attestati nelle stele, è presente il 
grappolo d'uva, spesso collegato al melograno. 

Testimonianze di carattere esplicitamente dionisiaco si trovano poi in abbondanza a 
Cartagine, a partire da IV sec. a.C.: un complesso iconografico cui Colette Picard ha dedicato 
un corposo articolo nel 1979 41 . Si va dalle raffigurazioni del dio su avorio e terrecotte in tombe 
e santuari alla rappresentazione su stele, vasi, rasoi funerari, anse, avori, rilievi fittili e 
sarcofagi dei suoi emblemi e del suo corteggio: satiri, menadi, baccanti, fliaci, tiasi marini con 
Nereidi e Scilla. Particolare rilievo assumono, in questa rapida elencazione, i simboli dionisiaci 
sulle stele del Tofet di Salambò: l'edera, la vite e il kàntharos 42 . 

Le testimonianze “materiali” fin qui passate in rassegna sono state generalmente interpretate 
come il frutto di una diretta influenza greca su alcuni aspetti della religione punica, o - nella 
migliore delle ipotesi - come l'effetto di un sincretismo tra il culto di Dioniso e certi culti 
punici, di carattere prevalentemente salutifero (Sid, Shadrapha etc.). Il contesto storico¬ 
culturale di questi fenomeni viene comunemente individuato nella complessa e articolata rete 
di rapporti e relazioni “mediterranee” venutasi a creare a partire dall'età ellenistica. 


34 Susanna 2007, pp. 149-151. 

35 Susanna 2007, pp. 162-163. 

36 Susanna 2007, pp. 142-144. 

37 Susanna 2007, pp. 144-148 

38 Questa proposta di traduzione, avanzata da Février 1956, p. 17, è stata messa in dubbio da Sznycer 1972, 
pp. 31-32 e 40-41. 

39 Susanna 2007, pp. 154-162. 

40 Picard 1954, pp. 138-150; Susanna 2007, p. 141, n.l e p. 176, fig. 13. 

41 Picard 1979, passim. 

42 Sul kantharos nelle stele del tofet cartaginese cfr. Medde 2005, passim. 
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Tuttavia, alla luce della documentazione testuale che abbiamo esaminato nella prima parte di 
questa relazione, è forse possibile formulare qualche ipotesi alternativa. La documentazione 
giudaica sembrerebbe testimoniare che alcuni culti tradizionali della regione, già stigmatizzati 
nei libri profetici (che sono, si osservi per inciso, tra i testi più antichi del corpus che forma la 
Bibbia ebraica), avessero tratti fortemente affini alla religiosità dionisiaca: sfrenatezza, 
promiscuità tra uomini e donne, pratiche sessuali, banchetti e bevande inebrianti, in un 
contesto caratterizzato come “montano”. Tali culti sembrerebbero connessi da un lato con i 
banchetti funebri sacralizzati, legati alla morte di figure umane, regali o divine (il marzeah, che 
particolare fortuna avrà nell'oriente semitico di età romana, soprattutto a Paimira); dall'altro 
sono ricorrentemente accostati, nel testo biblico, a uccisioni rituali di bambini/figli, anch’esse 
praticate in ambientazioni silvestri. L'interpretazione in senso dionisiaco di questi culti, che 
trova conferme anche iconografiche in contesti diversi, non pare dunque riconducibile a una 
superficiale lettura in senso polemico attribuibile al solo autore della traduzione dei LXX. 
L'accostamento Dioniso-Yahwè ha una lunga storia e sembra trovare concordi, in una certa 
misura, gli stessi autori ebrei (si pensi ad esempio a Filone d'Alessandria, che 
sistematicamente descrive la propria opera esegetica con termini desunti dai misteri 
dionisiaci). Più complessa dunque appare la relazione tra culti mediterranei di origine diversa, 
ma che paiono avere tratti comuni. E se certamente l'età ellenistica contribuì a mescolare i 
linguaggi e le iconografie, accomunando in espressioni elleniche anche le tradizioni locali più 
antiche (ma che non possiamo nemmeno pensare immutate sotto una forma diversa), 
seguendo le tracce labili della storia dei culti siro-palestinesi nelle fonti indirette di cui 
disponiamo, sembrano emergere sorprendenti consonanze e affinità tra le sponde del 
Mediterraneo, ben al di là del modello un po' rigido dell’ “ellenizzazione” dei popoli orientali. 
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Interazioni e identità culturali fra Oriente e Occidente: 
RIFLESSIONI SULLA COMPARSA DELLA CERAMICA DIPINTA D’ISPIRAZIONE EGEA 
nel Levante fra XII e XI sec. a.C. 

Tatiana Pedrazzi 


Abstract 

The beginning of thè Iron Age in Levant was characterized by several remarkable changes as well as by 
cultural continuity. Among thè significant changes, which took place in thè material culture, was thè 
disappearance of typical Late Bronze Cypriot and Mycenaean imported pottery, and thè contemporaneous 
emergence of a new locai “monochrome” pottery, morphologically and stylistically linked to Aegean and 
Cypriot models. This ceramic class, usually called Mycenaean IIIC, was interpreted by some scholars as a 
sign of thè presence of thè so-called “Sea Peoples" - perhaps coming from Cyprus - along thè Levantine 
coast, both in Northern and in Southern sites, such as Tarsus in Cilicia, Ras Ibn Hani in Syria, Ashdod and 
Teli Miqne in Palestine. Moreover, in Palestine, thè appearance of monochrome “aegeanizing” pottery 
was believed to be connected with thè arrivai of thè Philistines. Even if there is little evidence in 
Phoenicia, this pottery class was also found in thè inland sites, such as Teli Afis in Syria, where in thè Late 
Bronze Age thè western imported pottery - LB Cypriot and Mycenaean -didn't arrive. 

As far as thè so called “pots and peoples” issue is concerned, 1 would propose here a different 
interpretation of thè appearance in thè Levant of this characteristic “western-inspired" and locally 
produced pottery, between 12 th and thè ll th centuries BCE: it is no longer a question of displacement of 
people or thè spreading of cultural traits, as taught by diffusionism theory several decades ago; instead, 
this phenomenon can be read as a clear sign of thè deep and substantial cultural interactions which took 
place in thè eastern Mediterranean at thè beginning of thè Iron Age. 


Introduzione 

Intorno al 1200 a.C. circa - una data ormai ritenuta più simbolica che ‘storica’ - nell’area 
levantina e in tutto il Mediterraneo Orientale si verificano profonde trasformazioni sia 
politiche sia socio-economiche, che consentono agli storici e agli archeologi di collocare in 
questo particolare momento il passaggio fra l’età del Bronzo e l’età del Ferro. 

La transizione all’età del Ferro è stata generalmente interpretata e spiegata dagli studiosi sulla 
base di due differenti punti di vista, che nella letteratura archeologica recente sono stati 
spesso contrapposti fra loro; da un lato vi è infatti un’ottica che evidenzia e valorizza come 
causa del mutamento culturale i movimenti e gli spostamenti di popoli, fra una sponda e 
l’altra del Mediterraneo, con conseguente ‘diffusione’ della cultura, e dall’altro lato vi è invece 
un’ottica che sottolinea piuttosto i fenomeni - tendenzialmente ‘paritetici’, o per meglio dire 
reciproci - di interazione e ‘interferenza’ fra culture. Questi due diversi punti di vista possono 
essere illustrati partendo dall’analisi della cultura materiale e in particolare della ceramica 
che - come è noto - costituisce un ottimo “indicatore” del mutamento culturale 1 . 


1 All’interno di quel complesso documentario che si definisce “cultura materiale” è stato da tempo 
evidenziato il ruolo-chiave della ceramica, quale indicatore cronologico, ma anche sociale, economico e 
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Il primo di questi punti di vista si ricollega ad un’impostazione teorica definibile 
“diffusionista”, affermatasi nell’Ottocento e giunta poi ad influenzare molti dei paradigmi 
interpretativi in campo archeologico intorno alla metà del Novecento, sulla scia anche degli 
studi di Vere Gordon Childe, che analizzò la protostoria europea, evidenziando il debito 
culturale della civiltà europea nei confronti di quella del Vicino Oriente, Pur non adottando un 
paradigma di tipo ‘iper-diffusionista’ riassumibile nel concetto “ex Oriente lux”, Gordon 
Childe sostenne in un primo momento che lo sviluppo delle civiltà europee durante la 
protostoria fosse in buona parte da ascrivere alla vicinanza geografica delle culture del 
Levante e della Mesopotamia, anche se poi passò in seguito ad un diffusionismo più moderato, 
influenzato dal marxismo ma anche dal funzionalismo (Childe 1925; 1942) 2 . In ottica 
diffusionistica, si sottolineava il ruolo dei processi migratori e della “sostituzione” di una 
cultura ad un’altra. Con la crisi del paradigma diffusionista - anche in seguito alle prime 
datazioni assolute dei contesti archeologici grazie al radiocarbonio, con il conseguente 
capovolgimento della presunta “priorità inventiva” orientale - si iniziò a preferire all’idea 
della ‘diffusione’ dei popoli e delle culture il concetto di “acculturazione”, intendendo con 
questo termine un movimento (tendenzialmente - ma non esclusivamente - unidirezionale) di 
trasmissione di conoscenze, competenze, oggetti, da una cultura ad un’altra. Il grado intensivo 
dell’acculturazione è rappresentato dalla cosiddetta “assimilazione”, un processo più 
profondo di acquisizione di tratti culturali ‘altrui’ da parte di soggetti generalmente immigrati 
o, viceversa, ‘colonizzati’. Come si può intuire, l’acculturazione unidirezionale, cioè priva di 
reciprocità, e la conseguente assimilazione si basano fondamentalmente sulla “non 
pariteticità” dell’interazione culturale. Vi sono infatti civiltà o popoli convenzionalmente 
ritenuti soggetti attivi nella trasmissione culturale e dunque promotori del cambiamento 
culturale - inteso ovviamente come ‘progresso’ tout court - e popoli considerati invece 
prevalentemente ‘ricettori’ e dunque culturalmente ‘colonizzati’. Un incontro fra culture 
improntato alla pariteticità dovrebbe portare invece al cosiddetto “pluralismo culturale”, che 
è l’inverso dell’assimilazione, ovvero un’interazione fra modelli culturali diversi in cui 
ciascuno mantenga la propria identità 3 . Confrontando quel che sappiamo delle società antiche 
con il presente, emerge innanzitutto l’inconsistenza dell’antinomia fra assimilazione da un 


infine - sia pure con molte discussioni in proposito - ‘etnico’. Per quanto riguarda il caso specifico del 
Levante nell’età del Ferro, negli studi recenti sta emergendo sempre più la necessità di svincolarsi da 
paradigmi interpretativi condizionati in modo più o meno consapevole dalla narrativa storica 
convenzionale: il dato ceramico (così come, più in generale, la cultura materiale nel suo insieme) deve 
essere analizzato sulla base di criteri descrittivi e interpretativi autonomamente strutturati. Si orientano 
in questo senso alcuni studi tipologici recenti sulla ceramica levantina dell'età del Ferro (Whincop 2009; 
Pedrazzi 2007). 

2 Parlando di se stesso, nel 1958, Childe stigmatizzava alcuni propri scritti precedenti, definendoli 
«dominated by an old-fashioned over-estimation of thè Orient’s role» (Patterson - Orser 2004, p. 195). 

3 Lo studio dei processi di immigrazione in America ha consentito di elaborare articolate teorie sul 
rapporto fra assimilazione e pluralismo culturale: Gordon 1961; Gordon 1964. 
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lato e pluralismo culturale dall’altro 4 . Gli studi antropologici, dunque, ci mettono in guardia 
dall’applicare alla realtà antica un modello interpretativo unico. 

L’adozione di un approccio di ascendenza diffusionista per interpretare i processi di 
cambiamento culturale all’inizio dell’età del Ferro nel Levante va ora messo in discussione, 
anche sulla base dei più recenti dati di scavo. Riesaminando la validità dell’ottica diffusionista, 
dobbiamo porci alcune domande, particolarmente urgenti e significative proprio in relazione 
alla transizione fra la fine del Tardo Bronzo e l’inizio del Ferro nell’area levantina. Poiché in 
questa fase si colgono, accanto ad elementi di continuità, anche sostanziali trasformazioni 
nella cultura materiale, occorre in primo luogo chiedersi se il mutamento è effettivamente 
indotto dall’esterno, come conseguenza, quindi, di un apporto ‘diretto’ di elementi esterni. Ci 
si può domandare inoltre se si possano o meno cogliere fenomeni di tipo ‘coloniale’ in questa 
fase. In tal caso sarebbero eventualmente i supposti ‘coloni’ a introdurre in area siro- 
palestinese le principali innovazioni culturali dell’epoca? E infine, un’altra questione molto 
dibattuta riguarda l’eventuale esistenza di una relazione diretta fra alcuni segmenti della 
cultura materiale - in particolare la ceramica - e l’ethnos. Si tratta, in altre parole, di indagare 
l’eventuale veridicità del noto e dibattuto binomio “pots and peoples” 5 . 

1. La fine dell’età dell’età del Bronzo e il passaggio al Ferro I 

La transizione fra il Tardo Bronzo e l’età del Ferro, nel Mediterraneo Orientale, è 
caratterizzata da alcuni mutamenti profondi nell’assetto geo-politico e nelle strutture sociali 
ed economiche. Il Tardo Bronzo corrisponde infatti ad una fase di spiccato 
“internazionalismo”. Le corti dei vari regni d’Oriente intrattengono fra loro relazioni 
diplomatiche strette, documentate dalle lettere conservate negli archivi delle città del Levante 
e dell’Egitto. In questa rete di relazioni, gestite prevalentemente a livello “alto” (da parte delle 
élites e in particolare dei “palazzi”), viene a collocarsi anche il commercio, che spesso assume i 
tratti di uno scambio di doni. Talvolta tale aspetto assunto dal commercio nei testi è frutto di 
un vero e proprio “travestimento” ideologico della realtà, come ha messo in evidenza nei suoi 


4 ‘Assimilazione’ e ‘pluralismo culturale’ dovrebbero essere intesi come due distinti modelli, che però non 
trovano applicazione univoca e completa nelle società reali. Piuttosto, in queste ultime “non si incontra 
altro che una molteplicità di situazioni variabili all’infinito a seconda del tempo, dello spazio, dei gruppi 
considerati” (Giraud 1995, p. 93). 

5 Al tema “pots and peoples” è stato dedicato nel 1995 un numero della rivista “Biblical Archaeologist” 
(ora “Near Eastern Archaeology”). Per la Siria si veda anche Mazzoni 1999. Più in generale, la discussione, 
dal punto di vista metodologico, riguarda la possibilità di individuare corrispondenze dirette fra le classi 
ceramiche e i popoli che le produssero. La questione, in fondo, è ancora più vasta: si tratta di discutere la 
legittimità di una lettura in senso etnico della cultura materiale e in particolare dei manufatti ceramici. Ad 
una fase della ricerca archeologica in cui si procedeva - con una certa leggerezza - all’associazione delle 
classi ceramiche con i popoli noti dalle fonti, è poi subentrata, già da tempo, una fase di scetticismo e di 
rifiuto a priori di tali corrispondenze, tanto che oggi c’è chi arriva a sostenere che «an old archaeological 
cliché warns against equating pots with peoples» (Halls 2007, p. 106). 
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studi Mario Liverani (1990; 2003: 123). Tale rete internazionale include, oltre ai piccoli regni 
levantini, all’Anatolia ittita e all’Egitto, anche l’Egeo, con i regni micenei, e Cipro/Alasia, come 
risulta ben attestato dalla presenza di abbondante ceramica d’importazione micenea e cipriota 
in area siro-palestinese, oltre che, ovviamente, da ritrovamenti eccezionali quali il relitto di 
Kash/Uluburun lungo la costa meridionale della Turchia. In area levantina giunge una 
considerevole quantità di ceramica decorata, importata da Cipro e dal mondo miceneo (in 
alcuni casi direttamente da botteghe dell’Argolide, come recentemente confermato dalle 
analisi chimiche e petrografiche effettuate su frammenti da Teli Kazel) 6 . La ceramica micenea 
nel Levante, quasi sempre associata a quella cipriota, è diffusa nei siti costieri, mentre 
compare più raramente nell’interno (van Wijngaarten 2002: 33-35). 

All’inizio del XII secolo, intorno a quella che negli studi è ormai diventata una data simbolica, 
il 1200 a.C. 7 , il passaggio ad un’età nuova è marcato archeologicamente da sconvolgimenti di 
varia natura; nella stratigrafia di molti siti levantini, infatti, si notano significative distruzioni, 
seguite talvolta da periodi di più o meno lungo abbandono 8 9 .1 testi egiziani - in particolare le 
iscrizioni di Ramses III nel suo tempio funerario a Medinet Habu - ci offrono un quadro degli 
avvenimenti di questi anni, condensando eventi diversificati in un unico racconto, che elenca i 
nomi di alcuni “popoli del mare” - pirati, coloni, fuggitivi - responsabili delle principali 
distruzioni delle fiorenti città levantine 5 . Altri testi, fra cui quelli di Ugarit, confermano 
parzialmente tale quadro di instabilità, menzionando “in diretta” rischi imminenti e minacce 
provenienti da non meglio identificabili nemici. 

In seguito a questa fase di turbamenti, nell’area siro-palestinese (Fig. l) si apre 
tradizionalmente l’età del Ferro. Pur in un quadro di sostanziale continuità culturale di fondo, 
fra le principali trasformazioni si annovera la comparsa di popoli apparentemente “nuovi”, 


6 Badre et al. 2005. 

7 Le distruzioni dei vari siti non sono strettamente contemporanee; per quanto riguarda Ugarit, ad 
esempio, la distruzione è ora datata almeno un decennio dopo il 1200, ovvero fra il 1190 e il 1185 a.C., in 
seguito al ritrovamento di una tavoletta relativa al regno dell’ultimo re di Ugarit, con la menzione di un 
dignitario egiziano in carica durante il regno del faraone Siptah (1197-1192 a.C.): si veda Caubet 2003, p. 
19. Inoltre, vi sono pochi agganci cronologici che consentano di collocare gli ‘eventi’ archeologicamente 
documentati in una griglia di date assolute; nell’ultimo decennio si è molto dibattuto in particolare sulla 
cronologia assoluta del Levante meridionale, soprattutto in riferimento alla datazione della comparsa dei 
Filistei (Sherratt 2007; Finkelstein - Piasetzky 2007), e si è andata affermando la cosiddetta “Low 
Chronology” (Finkelstein 2005). 

8 Per un elenco, con relativi rimandi bibliografici, dei principali siti levantini che presentano tracce di 
distruzione e/o abbandono, si veda Pedrazzi 2007, p. 17-19. 

9 Sulla discussa questione dei “popoli del mare” si vedano i numerosi contributi in Oren 2000 e Fiarrison 


2008. 
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che si insediano in area siro-palestinese 10 o che, come nel caso dei Fenici, acquistano proprio 
in questa fase un’identità culturale specifica. A livello tecnologico, si diffonde l’uso del ferro 
in sostituzione del bronzo, con una conseguente semplificazione delle modalità di 
approvvigionamento della materia prima. Così, i commerci a lunga distanza dell’epoca 
precedente, gestiti e finanziati dagli organismi palatini anche al fine di procurare lo stagno e il 
rame, non costituiscono più una necessità imprescindibile 11 . Infine, ad un’economia 
prevalentemente redistributiva, con al centro il palazzo, iniziano ad affiancarsi altre forme di 
gestione del commercio e della produzione, con una maggiore autonomia dei singoli centri, 
anche di tipo rurale. Una sorta di “regionalismo” si sostituisce all’ “internazionalismo” 12 . 

Ci si è spesso domandati, negli ultimi decenni, quale sia stato in definitiva il ruolo dei “popoli 
del mare” in questo momento di passaggio da un’epoca all’altra, e quale sia stato, più in 
generale, il peso degli elementi esterni, rispetto a quelli interni. Si è discusso a lungo sulla 
natura e sull’entità della “crisi” che caratterizza la fine dell’età del Bronzo e sulla cosiddetta 
“fase oscura” che corrisponde al Ferro I 13 . È ancora a Mario Liverani che occorre fare 
riferimento per una lucida distinzione fra le cause esterne e quelle interne della crisi. Le 
incursioni dei “popoli del mare”, collocabili fra le cause esterne e “occasionali”, furono forse 


10 II dibattito sulle modalità della comparsa di nuovi popoli nel Levante della prima età del Ferro, già 
discusso in altra sede (Pedrazzi 2007, p. 337-342), è troppo vasto per essere sintetizzato qui. Si tenga 
presente, almeno, la contrapposizione fra una linea di ricerca che interpreta i Filistei come genti 
provenienti da occidente, stanziate nel Levante meridionale (Barako 2000; Betancourt 2000) e una linea di 
ricerca che invece considera l’emergere delle città filistee come un fenomeno di natura socio-economica 
piuttosto che etnica (Sherratt 1998; Bauer 1998). Killebrew (2005), pur ritenendo i Filistei dei “newcomers” 
nel panorama levantino, considera il loro arrivo come «culmination of an intentional colonization by 
prosperous and enterprising migrating groups from thè east who had appropriated Mycenaean-inspired 
cultural style to varying degrees over thè course of thè 13th and early 12th centuries» (Killebrew 2008a, p. 
246). 

11 È però possibile anche pensare che - al contrario - il progresso tecnologico, relativo alla carburazione e 
alla tempratura del ferro, sia stato indotto o almeno stimolato dall'interruzione degli scambi rame-stagno, 
a sua volta dovuta al crollo del sistema palatino. Si tratta in questo caso di considerare la rivoluzione 
tecnologica come conseguenza, anziché come causa, del cambiamento economico. 

12 II regionalismo è evidente in molti tipi ceramici, che nel Ferro I subiscono - rispetto al Bronzo Tardo - 
un’evoluzione morfologica verso una sempre più marcata differenziazione regionale. Nel caso delle 
anfore, ad esempio, si assiste alla scomparsa di un tipo ‘internazionale’, a spalla carenata e profilo conico, 
definito usualmente nella letteratura archeologica “Canaanite Commercial Jar”, sostituito da tipi 
differenti, a spalla marcata da carenatura oppure arrotondata, distribuiti variamente nell’area levantina 
settentrionale, in quella meridionale costiera, nelle ‘highlands’ palestinesi, ecc. (Pedrazzi 2007, pp. 321- 
323). 

13 II dibattito sulla “dark age” esula dai limiti del presente lavoro, tuttavia su questo tema si vedano i 
contributi in Ward, Sharp Joukowsky 1992, ancora validi benché un po’ datati, e inoltre Mazzoni 2000, 
Sherratt 2003. Per alcune riflessioni metodologiche riguardo “crisi” e “cambiamento” discernibili su base 
archeologica: Huot 2000. 
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provocate da eventi disastrosi quali terremoti, carestie - queste ultime dovute eventualmente 
a cambiamenti climatici - o epidemie: si tratta infatti di eventi che potrebbero avere spinto i 
“popoli del mare” a spostarsi dalle proprie sedi e a cercare altre regioni in cui insediarsi. 
Tuttavia, questi elementi da soli non bastano certamente a motivare il cambiamento culturale: 
il crollo delle strutture socio-economiche e politiche del periodo precedente si spiega 
analizzando alcune ragioni “strutturali”, quali l’eccessiva pressione dei palazzi sui ceti agricoli 
e produttivi e il conseguente inasprimento delle condizioni di vita e in sostanza un inevitabile 
crollo del sistema (Liverani 1988: 629-632; Sader 1992: 158). Si tratta di una spiegazione 
definita “sistemica” perché basata sulla convinzione - propria dell’archeologia processuale 
americana degli anni ’60 e ’70 - che tutte le parti di un “sistema” siano in relazione organica 
fra loro e che quindi il collasso dipenda da elementi già presenti in nuce nel sistema stesso. 

2. La comparsa delle ceramiche egeizzanti nel Ferro I 

Veniamo quindi ad analizzare alcuni fra gli indicatori del cambiamento fra Tardo Bronzo e 
Ferro I rilevabili all’interno della cultura materiale. Il più significativo di questi “segnali” è 
certamente l’interruzione drastica delle importazioni di ceramica micenea del Tardo Elladico 
IIIB e di ceramica cipriota del Tardo Cipriota II, soprattutto delle classi Base Ring e White Slip. Si 
tratta di un’interruzione repentina ed evidente in tutto il Levante costiero, da nord a sud. Solo 
rari esemplari di ceramica del TE IIIC vengono infatti importati in area levantina, per esempio 
a Beth Shean e a Teli Keisan, in Palestina settentrionale (Balensi 1981: 399-401; Killebrew 1998: 
162). Rispetto al Tardo Bronzo, pertanto, il quadro muta in modo sostanziale. 

Contemporaneamente, si assiste alla comparsa di una ceramica prodotta localmente, nel 
Levante, su modello egeo (D’Agata et al. 2005; Killebrew 2008b: 55-56) 14 . Si tratta di una classe 
usualmente definita “micenea IIIC:1”, seguendo una terminologia desunta da Furumark e 
adottata ancora oggi in ambito levantino per ragioni di conformità ad una tradizione ormai 
invalsa negli studi 15 . Per l’Egeo, infatti, la scansione proposta da Furumark è stata ormai da 
tempo abbandonata a favore di una suddivisione del periodo TE III C in tre fasi principali, 


14 Per il sito costiero siriano di Teli Kazel, alcune recenti analisi petrografiche e chimiche hanno 
confermato questo quadro: nel Tardo Bronzo II si hanno importazioni micenee provenienti da botteghe 
dell’Argolide, mentre alla fine del periodo queste importazioni cessano e non vengono sostituite da altra 
ceramica di produzione micenea; contemporaneamente si afferma la produzione locale - con botteghe 
proprio a Teli Kazel o comunque nella piana di Akkar - di una classe ceramica di ispirazione egea ma con 
alcune caratteristiche “miste” (Badre et al. 2005, p. 36). 

15 La cronologia egea si è a lungo basata sulla scansione operata da Furumark, che ha proposto di 
suddividere il Late Helladic III C o Mycenaean III C in varie sottofasi: Myc. IIIC:la, Myc. IlIClb, Myc. IIIC:lc, 
Myc. IIIC:2, quest'ultima equivalente al cosiddetto “Submycenaean” (Furumark 1944, pp. 195-196). Un 
ristretto gruppo di vasi di stile egeo rientra nella sottoclasse Myc. IIIC:la, mentre il gruppo più 
significativo, prodotto localmente, è quello che di solito si definisce Myc. IIIC:lb (Killebrew 2008b, p. 57). 
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denominate “early”, “middle” e “late”, cui segue il periodo detto “Submycenaean” 16 . All’interno 
di questa scansione, tuttavia, si può cogliere, a livello metodologico, una perdurante tendenza 
alla sovrapposizione fra stili ceramici da un lato e fasi cronologiche dall’altro 17 , ereditata dalla 
tendenza, generalmente superata negli studi attuali, ad interpretare gli stili anche in senso 
cronologico. 

Alcuni studi recenti suggeriscono anche di legare la produzione levantina di ceramica 
“egeizzante” a quella grosso modo contemporanea di Cipro (Kling 1989) e ad usare quindi 
l’etichetta “cipriota” White Painted Wheelmade III (Killebrew 2008b: 58). Tuttavia, la produzione 
indubitabilmente locale, nel Levante, - provata anche da analisi degli impasti - suggerisce di 
usare una più “neutra” definizione, “ceramica dipinta monocroma d’ispirazione egea”, a 
valenza puramente descrittiva. 

Fra le caratteristiche di questa ceramica si annovera, oltre alla manifattura al tornio, la 
presenza di un ingobbio chiaro opaco e la decorazione prevalentemente geometrica o lineare, 
effettuata con pittura di un solo colore, bruno-nerastro. Fra i motivi decorativi hanno larga 
diffusione in un primo momento le spirali antitetiche, mentre successivamente si affermano le 
decorazioni lineari orizzontali, le bande ondulate orizzontali, e infine la decorazione nera 
monocroma distribuita su quasi tutto il vaso. La fabbricazione al tornio non rappresenta una 
novità rispetto alle precedenti produzioni locali levantine, ma certo è un elemento innovativo 
in rapporto alle classi ceramiche (Base Ring e White Slip) importate da Cipro nel Tardo Bronzo. 
A livello morfologico, predominano numericamente le forme aperte, fra cui soprattutto gli 
skyphoi, coppe profonde su piede, con anse orizzontali. Gli skyphoi sono tipici soprattutto del 
repertorio del Levante centro-settentrionale, tanto che in alcuni studi recenti si è parlato di 
un “northem skyphoi phenomenon” contrapposto invece alla situazione del Levante meridionale 
(Gilboa 2005:12-13). 

Pur con una certa differenziazione regionale a livello morfologico e decorativo, la ceramica 
dipinta monocroma ispirata a modelli di derivazione egea è comunque diffusa in quasi tutto il 
Levante fra il XII e l’XI secolo. Nell’area settentrionale è attestata in Cilicia, per esempio a 
Tarso (Sherratt - Crouwel 1987; Mountjoy 2005); un repertorio significativo è inoltre presente 
nella piana dello ‘Amuq, in vari siti indagati attraverso prospezioni (Swift 1960); nell’area 
costiera siriana, tale ceramica compare nel Ferro I a Ras Ibn Hani, dove, a differenza di Ugarit, 
la distruzione della fase del Tardo Bronzo è seguita da una fase di rioccupazione, sia pure 
modesta (Badre 1983: 203-209). La documentazione della Siria interna invece ha un carattere 


16 Questa tripartizione è stata proposta inizialmente da French nel 1969 (Deger-Jalkotzy 2003, p. 455, nota 
l). In anni più recenti tale periodizzazione è stata ripresa e perfezionata da Penelope Mountjoy nei suoi 
studi sulla ceramica elladica (Mountjoy 1993; 1999). 

17 II concetto di “ceramic phase” risulta infatti estremamente ambiguo e rischia di portare a 
fraintendimenti: Ruppenstein 2003, p. 183. 
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di eccezionalità, essendo attualmente limitata al sito di Teli Afis, pochi km a nord di Ebla, dove 
il corpus riportato alla luce ammonta a circa duecento pezzi, fra forme quasi intere e semplici 
frammenti (Venturi 2007: 271-281); la presenza di questa ceramica a Teli Afis nel Ferro I 
sembra attestare 1’esistenza di significativi contatti con la costa in questa fase 18 . Lungo la costa 
fenicia la ceramica Myc. IIIC:1 è attestata in quantità modeste, mentre in Palestina questo tipo 
di ceramica viene connessa tradizionalmente all’insediamento dei Filistei e ritenuta il segno 
tangibile di una migrazione su larga scala (Killebrew 2008b: 59; Killebrew 2005:199-201). 

Il materiale proveniente dalle regioni del Levante settentrionale è caratterizzato dalla 
prevalenza delle forme aperte e da significative attestazioni della decorazione a spirali 
antitetiche, ma non rappresenta un corpus del tutto omogeneo. I vasi provenienti dalla 
regione dello ‘Amuq, nell’immediato entroterra della foce dell’Oronte, recano motivi pittorici 
e sintassi decorative peculiari, come la pittura nera monocroma estesa su tutto il vaso con 
linee a risparmio o le cosiddette “lingue antitetiche” (Fig. 2). Anche questi vasi diffusi in area 
settentrionale, comunque, sono stati generalmente connessi all’insediamento dei “popoli del 
mare” nella regione, in seguito alla distruzione dei siti maggiori, fra cui Ugarit e Alalakh. 

In Palestina, la documentazione più significativa proviene dagli insediamenti filistei di Ashdod 
e di Teli Miqne/Ekron, dove gli strati corrispondenti alla prima età del Ferro hanno restituito 
abbondante materiale ceramico della classe Myc. IIIC:lb, studiato da Trude Dothan, grazie 
anche alle analisi archeometriche (Asaro, Perlman, Dothan 1971), e recentemente da Ann 
Killebrew (2008b). La ceramica di tipo “egeizzante” (Fig. 3) qui è ritenuta “filistea” tout court, 
anche se non è affatto concorde l’identificazione dei Pelest/Filistei con i Micenei fuggiti dalla 
madrepatria in seguito agli sconvolgimenti sopravvenuti anche in Grecia. Negli studi più 
aggiornati si parla piuttosto di genti provenienti da Cipro o da zone dell’Anatolia meridionale 
profondamente egeizzate 19 . Ann Killebrew, in un suo ampio studio di sintesi, recentemente 
pubblicato, affronta proprio il tema delle identificazioni etniche (Killebrew 2005). La studiosa 
propone che i Filistei siano da considerare dei veri e propri “colonizzatori”, giunti in Palestina 
da Cipro o dalla Cilicia, spinti non tanto dalla necessità, quanto piuttosto dalla volontà di 
allargare il proprio raggio d’azione fondando ricche colonie mercantili in nuovi territori 
(Killebrew 2005:199). 

La cultura materiale, e in particolare la ceramica, assume in queste interpretazioni - 
comunque fedeli all’equazione “pots and peoples” - il ruolo di ‘illustrazione’ e di conferma 


18 «The evidence of Myc. IIIC: lb/c and related pottery at Teli Afis documents that this centrai place in 
inland Syria well flourished beyond thè end of thè Late Bronze Age and kept good relations with thè 
coast» (Bonatz 1998, p. 219). 

19 II dibattito sui tempi e sulle modalità dell’egeizzazione di Cipro è ancora aperto. La posizione 
tradizionale di Vassos Karageorghis è stata recentemente definita «colonization model» (Fisher 2008, p. 
81). 
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della documentazione testuale. L’insediamento di elementi allogeni, i “popoli del mare”, fra 
cui i Peleset o Filistei, ritenuti di origine egea o cipriota, risulterebbe ‘documentato’ dal 
ritrovamento di ceramica di tipo egeo prodotta in loco nel Ferro I 20 . 

Come si è accennato poco sopra, tale quadro interpretativo è ora reso più articolato dai nuovi 
dati provenienti dalla Siria interna. Il sito di Teli Afis, collocato pochi km a nord dell’antica 
Ebla e una quarantina di km a sud di Aleppo, ha restituito dal 1988 a oggi circa duecento 
esemplari di ceramica dipinta monocroma ispirata al repertorio egeo-cipriota, comprendendo 
frammenti e forme quasi intere. 21 1 vasi provengono dall’acropoli e in particolare dall’area E, 
un’area in cui alla distruzione di una monumentale residenza del Tardo Bronzo si 
sovrappongono nel Ferro I ambienti domestici e spazi aperti, con fosse e silos da 
conservazione (Venturi 2007). 

Il corpus ceramico “egeizzante” di Afis (Fig. 4) si distingue nettamente dal resto della 
produzione locale; si è pertanto ipotizzata una produzione “non locale” di questa ceramica, 
purtroppo senza avere finora la possibilità di avvalersi del riscontro di analisi chimico-fisiche 
effettuate sugli impasti. L’area di provenienza del materiale, tuttavia, non sembra né l’Egeo né 
Cipro, dal momento che le forme, gli impasti, il trattamento di superficie e i motivi decorativi 
trovano i migliori confronti nella produzione coeva levantina della cosiddetta Myc. IIIC:1, 
anziché nella produzione cipriota o tardo-micenea 22 . 

Dal punto di vista morfologico, predominano nettamente le forme aperte rispetto a quelle 
chiuse. In particolare sono attestate coppe di diverso tipo e di differenti dimensioni che 
vengono a sostituire, nell’età del Ferro iniziale, le precedenti coppe acrome, non decorate, del 
Tardo Bronzo afisiota, evidenziando così un significativo cambiamento nel gusto per il 
vasellame da mensa. A Teli Afis sono presenti in particolare le coppe profonde, più o meno 
aperte, le coppe su alto piede, i crateri, le giare o giarette 23 . 

Alcuni motivi pittorici e alcune sintassi decorative sono di particolare interesse: la linea 
fortemente ondulata o a zigzag che ha qualche confronto anche a Creta; la pittura monocroma 
che copre tutto il vaso (Pedrazzi 2002, fig. 23:2; Venturi 2005, fig. 54:1); le doppie lingue 
antitetiche (Pedrazzi 2002: 33-38, fig. 24:2); le lingue o “asole” campite da tratteggio (Pedrazzi 
2002: fig. 23: 3, 5); le spirali antitetiche (Bonatz 1998, fig. 5:l). 

In particolare, una delle sintassi decorative più interessanti e peculiari è la decorazione 
definita “monocroma” per eccellenza, con la pittura stesa a coprire quasi interamente la 


20 L’interpretazione della comparsa dei Filistei nel Levante come segno di trasformazioni di ordine socio- 
economico è rigettata da una serie di studiosi, fra cui Barako (2000, pp. 513-530). 

21 Bonatz 1998, pp. 211-230; Venturi 2002, pp. 29-31, 35, fig. 21; Pedrazzi 2002, pp. 33-38, fig. 23-24; Venturi 
2005, pp. 69-76, fig. 54; Chiti 2005, pp. 62-69, fig. 49-50; Venturi 2007, pp. 271-281; Graziadio, c.d.s.; Pedrazzi 
c.d.s. 

22 Per gli esemplari ciprioti, resta ancora utile il lavoro monografico di Barbara Kling sulla Myc. IlIClb 
(Kling 1989). 

23 Per la classificazione tipologica, si vedano Venturi 2007, pp. 276-281 e Pedrazzi c.d.s. 
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superficie del vaso, fino ad occupare quasi tutto lo spazio disponibile con un unico colore 
omogeneo. Viene qui adottata una sintassi assai semplificata, che però può arricchirsi di 
varianti grazie all’uso della tecnica cosiddetta “a risparmio”, con fasce o zone appunto 
“risparmiate”, cioè prive di pittura, all’interno delle quali può talvolta comparire una sottile 
linea ondulata dipinta a pennello (Fig. 5). Nel repertorio di Teli Afis si incontrano alcune delle 
sintassi impiegate nella ceramica monocroma dell’Egeo e di Cipro. La decorazione cosiddetta 
“interior reserved rim band” sembra comparire precocemente in area cretese, dove è attestata 
dal locale Tardo Minoico III C “antico”, 24 mentre in Grecia si afferma dal TE III C “medio” 25 . 
Dall’area dello ‘Amuq provengono confronti molto appropriati per la decorazione monocroma 
con banda a risparmio all’interno dell’orlo (Swift 1960, fig. 19). A livello cronologico, a Teli Afis 
questa decorazione sembra comparire in un momento lievemente più tardo rispetto a quello 
dell’affermazione della decorazione a spirali antitetiche. 

Infine, che i confronti migliori per il corpus di ceramica egeizzante di Teli Afis provengano 
dalla zona dello ‘Amuq è anche confermato dalla presenza di alcuni motivi poco diffusi come 
le doppie lingue antitetiche (Pedrazzi 2002: 33-38), che non sono attestate in Siria costiera, 
dove del resto manca anche la ceramica interamente monocroma. 

La ceramica di Teli Afis ispirata a modelli egei sembra dunque essere stata prodotta nelle 
regioni adiacenti, forse proprio la piana dello ‘Amuq o la Cilicia, anche se non vanno 
sottovalutate alcune affinità con il repertorio siriano costiero. Poiché nel Tardo Bronzo a Teli 
Afis, e più in generale nell’area interna (con pochissime eccezioni, fra cui Tille Huyuk), non era 
giunto nemmeno un frammento di ceramica micenea e cipriota d’importazione, occorre 
chiedersi cosa abbia determinato invece nel Ferro I questo singolare afflusso di coppe 
d’ispirazione egeo-cipriota. La risposta più ovvia si trova nel mutamento della situazione 
politico-economica: dopo il crollo dell’impero ittita le aree della Siria interna sembrano aprirsi 
ai contatti con la costa e con la piana dello ‘Amuq. Si instaurano nuovi e più stretti contatti 
culturali e commerciali, che evidentemente consentono l’afflusso di ceramica egeizzante in 
area afisiota. 

Sono dunque i popoli del mare stanziatisi lungo la costa, nella piana dello ‘Amuq e in Cilicia, a 
produrre questa ceramica dipinta? Benché questa ipotesi non possa essere esclusa del tutto, 
un’analisi approfondita del repertorio non consente di fermarsi ad una meccanica 
attribuzione di una produzione “nuova” a genti “nuove” insediatesi nel Levante. 

La ceramica locale che possiamo a questo punto definire anche “occidentalizzante” si colloca 
bene in un contesto di prolungate e profonde interazioni culturali fra area egeo-cipriota e area 
levantina, interazioni che si erano consolidate nel corso dell’età deH’internazionalismo, il 


24 In realtà, secondo i recenti studi, non si tratterebbe di vere e proprie discrepanze cronologiche, quanto 
piuttosto di motivi decorativi lievemente differenti: la fascia a risparmio all’interno dell’orlo, del TM III C 
“antico” è infatti più larga rispetto alla fascia a risparmio del TE III C “medio”: Mountjoy 1999, p. 40. 

25 Questo tipo di sintassi si adotta generalmente sulle “deep bowls”: Mountjoy 1999, p. 49. 
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Tardo Bronzo, e che poi avevano probabilmente portato alla nascita di forme “ibride” nella 
cultura materiale. Dal punto di vista morfologico e tipologico, così come dal punto di vista dei 
motivi e della sintassi decorativa, la ceramica occidentalizzante del Ferro I non introduce 
sostanziali novità, né elementi prima ignoti. Si tratta in sostanza di produrre in loco ciò che in 
precedenza veniva importato dall’esterno. 

Un fenomeno analogo del resto si osserva anche nell’evoluzione del repertorio dei grandi dolii 
da conservazione, i cosiddetti pithoi (Fig. 6). Un modello chiaramente cipriota, con 
decorazione a bande a rilievo ondulate sulla spalla, viene sia importato da Cipro sia prodotto 
in alcuni centri del Levante come Ugarit, nel Tardo Bronzo. Da questo modello deriva poi nel 
Ferro I una produzione esclusivamente locale attestata soprattutto in Fenicia e in Galilea 
(Pedrazzi 2003). Secondo alcuni studiosi (Gilboa 2001), gli artigiani ciprioti specializzati nella 
produzione dei pithoi dovettero trasferirsi nel Ferro I lungo la costa del Levante alla ricerca di 
nuovi mercati. Tuttavia anche in questo caso, una tradizione che si era ben consolidata nel 
tempo porta alla produzione di forme ibride, del tutto locali, caratterizzate da alcuni elementi 
tipici del repertorio da conservazione di questo periodo, come le basi strette e appuntite che 
sostituiscono le basi piatte del periodo precedente. Non è quindi strettamente necessario 
postulare un trasferimento significativo di artigiani ciprioti in Levante, dal momento che i 
Levantini avevano già una lunga consuetudine con i pithoi ciprioti. 

Come si è tentato di evidenziare, l’ottica diffusionistica privilegia il movimento di popoli come 
causa primaria del cambiamento culturale e si serve dell’equazione “pots and peoples” per 
“documentare” attraverso la cultura materiale alcune ipotetiche identificazioni etniche spesso 
suggerite dai testi. In questo senso l’archeologia è costretta a porsi in una posizione di scarsa 
autonomia - o quasi di sudditanza - rispetto ai testi. Questa, però, non è la sola prospettiva 
interpretativa possibile. 

Interpretando la cultura materiale in modo svincolato e indipendente dai testi, o meglio 
conferendo a questi ultimi il giusto peso, si possono ‘leggere’ alcuni dati, quali 1’affermarsi nel 
Ferro I di una ceramica “occidentalizzante” in area levantina, come frutto di complesse 
interazioni culturali, che non possono risolversi tout court nell’idea dell’arrivo e dello 
stanziamento di nuovi popoli. 

In questo modo, vengono privilegiate le cause interne o “strutturali” della transizione dal 
Tardo Bronzo al Ferro I: l’avvio della nuova produzione egeizzante locale è determinato 
probabilmente dall’interruzione delle importazioni su larga scala. I modelli morfologici e 
decorativi, già entrati da tempo a far parte del patrimonio orientale, del ‘gusto’ degli indigeni, 
vengono riprodotti localmente in un contesto di accresciuta autonomia delle singole regioni. 
Il crollo del sistema palatino e deH’internazionalismo gestito dall’alto fa emergere una realtà 
più nascosta, ma forse anche più radicata, di scambi e compenetrazione di modelli e oggetti, e 
di una condivisione anche del “gusto” per alcune forme e alcune decorazioni. 
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Ridimensionando il ruolo dei popoli del mare, la transizione fra la fine dell’età del Bronzo e 
l’inizio della nuova età del Ferro appare sotto una luce nuova. 
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Didascalie 

Fig. 1 : carta del Levante, con i principali siti del Bronzo Tardo II e del Ferro I 
Fig. 2 : ceramica monocroma dalla regione dello ‘Amuq (Swift I960) 

Fig. 3 : ceramica filistea (Killebrew 2005, fig. 5.17) 

Fig. 4 : ceramica monocroma da Teli Afis, Ferro I (Pedrazzi 2002, figg. 23-24; Venturi 2005, fig. 54) 
Fig. 5 : vasi con decorazione monocroma da Teli Afis e dallo ‘Amuq (Pedrazzi 2002; Swift 1960) 
Fig. 6 : pithoi del Bronzo Tardo II e del Ferro I (cfr. Pedrazzi 2007, figg. 3.99, 3.100, 3.104) 
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‘Stile Internazionale’ e/o interferenze culturali. 
Breve indagine sulla produzione artistica del Tardo Cipriota 

Matteo Vigo 


Abstract 

The definition of thè so-called “International Style” was thè subject of debate among scholars since its 
coinage. In 1932, thè American critic H. R. Hitchcock chose this expression «to indicate thè substantial 
unity of purpose that had characterized thè architectural production linked to European rationalism and 
neoplasticism». Nowadays remain rather obscure thè dynamics of generai and specific reasons why this 
term soon carne to be pari of thè vocabulary of art history and archaeology of thè ancient Mediterranean 
during thè Late Bronze Age. 

The concept of “International Style” as applied to art history of thè eastern Mediterranean during thè 
Late Bronze Age, basically defines a “series” of luxury products characterized by a framework looks to be 
thè result of transference of foreign iconographic patterns obviously not belonging, in both space and 
time, to thè place where these products have been found, but which are referable to “icons” actually 
present in thè surrounding areas. The geographical context in which this phenomenon can be set in, 
includes regional powers localized in thè Aegean, Egypt, thè Levant and Cyprus. 

Recent studies have highlighted thè need to revise thè concept of “International Style”. 

This paper aims to offer an updated overview of thè debate, starting with a summary analysis of some well 
known Late Cypriot luxury products, not according only to an iconographical point of view, but also 
trying to get loose a very important phenomenon during this time - thè emergence of “symbols of power” 
- from too schematic and reductive classifications. 

The final task is to plug in this phenomenon into a geographical and politicai framework of wider- 
ranging, in which clearly emerges “cultural interference”, motivated by specific strategies and diplomatic 
policies. 


Lo studio di realtà politiche di interfaccia nel Mediterraneo orientale del Tardo Bronzo ha 
favorito lo sviluppo, a partire dalla seconda metà del secolo scorso, di approfondite indagini di 
tipo storico-artistico, mirate alla definizione di categorie più o meno specifiche nelle quali 
inserire la produzione artistica di aree geografiche limitrofe 1 . Tale produzione interessa tutte 
le forme in cui l’arte si esprime, dalla ceramica alla coroplastica, dalla bronzistica alla 
toreutica. 

Indipendentemente dal luogo di ritrovamento, gli specialisti di storia dell’arte, come del resto 
chiunque abbia un minimo di ‘occhio critico’, hanno notato che gli oggetti in questione 
presentano delle caratteristiche comuni, sia sul piano formale 2 , sia soprattutto da un punto di 


1 1 primi lavori significativi in questo contesto sono ad opera di Kantor (1945; 1947). Da ultimo: Feldman 
2006. 

2 Per ‘formale’ si intende qui de facto la forma degli oggetti in discussione, siano essi vasi, intarsi di avori, 
suppellettili o armi; sebbene la definizione di formale in senso ‘morelliano’ sia ricordata dalla stessa 
Feldman 2006 (p. 12, con la nota 24), la quale tuttavia ricorda come appunto: «thè pieces in question are 
small-scale, easily portable items associated with thè domestic or military spheres...», (Ibidemque, p. 10). 



76 


vista iconografico 3 . Un tipo d’indagine apparentemente così specifico, ma nello stesso tempo 
evidentemente privo di confini, ha dato vita ad un’immensa letteratura, tale da essere già 
riassunta e rivista in recenti opere ricche di apparati critici e corredate da significative sezioni 
dedicate alla storia degli studi. Non si ritiene pertanto opportuno in questa sede rivederne i 
concetti fondamentali, esposti nell’arco temporale di un cinquantennio da innumerevoli 
studiosi 4 . 

Il concetto di ‘Stile Internazionale’ applicato alla storia dell’arte del Mediterraneo orientale 
durante il Tardo Bronzo, definisce tendenzialmente una ‘serie’ di prodotti artistici di lusso, 
caratterizzati da un impianto iconografico che sembra essere il risultato di transference di 
motivi iconografici allogeni, evidentemente non caratteristici, in termini spaziali e temporali, 
del luogo nel quale tali prodotti sono stati ritrovati, ma che sono tuttavia riconducibili a 
‘icone’ di riferimento presenti in realtà culturali ed artistiche limitrofe 5 . Il quadro geografico 
in cui si inserisce il fenomeno comprende potenze regionali localizzate nell’Egeo, in Egitto, nel 
Levante e a Cipro. 

La definizione di ‘Stile Internazionale’ è stata tema di dibattito tra gli studiosi del settore sin 
dal suo conio. Nel 1932, il critico americano Hitchcock scelse questa espressione «per indicare 
la sostanziale unità di intenti che aveva caratterizzato la produzione architettonica europea 
legata al razionalismo e al neoplasticismo» 6 . 

La recente opera di Marian Feldman Diplomacy by Design, Luxury Arts and an "International Style” 
in thè Ancient Near East, 1400-1200 BCE, peraltro preceduta da uno studio preliminare 7 , ha tentato 
di rivedere globalmente il concetto di stile internazionale. Dall’analisi approfondita 
dell’autrice emergono alcuni punti fondamentali 8 : 

a) si mette in evidenza l’impossibilità di applicare il termine “stile” qualora ci si proponga di 
studiare quei reperti che sono il risultato del mescolamento di elementi presi da tradizioni 
artistiche diverse. 

b) ci si propone di sostituire, quindi, al concetto di ‘Stile internazionale’ quello di ‘koinè 
internazionale’, la quale avrebbe portato alla produzione di un certo numero di oggetti 
preziosi ed estremamente raffinati, rinvenuti soprattutto in contesti elitari. 

c) si sostiene che l’elemento fondamentale, e motivo di esistenza della koinè internazionale 
artistica sia la visual hybridity. Quest’ultima, totalmente svincolata da qualsiasi intento 
narrativo, proporrebbe un’iconografia del potere sorta dalla mescolanza delle principali 


3 L’analisi iconografica di questi prodotti è stato il punto di partenza per la ridefinizione del cosiddetto 
‘Stile internazionale’ nell’ultimo ventennio, così come ricorda Feldman 2006, p. 27. 

4 Per analoghe necessità si rimanda quindi all’opera di maggior rilevanza: Feldman 2006 con particolare 
attenzione alle pagine 24 ss., per una panoramica sugli studi precedenti. 

5 Ci si riferisce qui alle teorie capitali di Crowley 1989. 

6 Hitchcock e Johnson 1932, passim. 

7 Feldman 2002. 

8 Si riportano qui di seguito i punti riassuntivi del lavoro di Feldman così come sono stati enucleati da 
Lanaro 2007, p. 50). 



77 


tradizioni artistiche del Tardo Bronzo, senza che nessuna prevalga sull’altra. Le varie 
componenti si sostengono reciprocamente al fine di celebrare la monarchia e la sua 
legittimità. 

d) si afferma, infine, che tali opere furono ideate per essere impiegate alFinterno della rete di 
scambi di doni, instaurata tra i Grandi Re nel Tardo Bronzo. Attraverso l’iconografia e il 
materiale costituitivi, questi oggetti celebrano lo status dei loro proprietari. 

Sintetizzando, il lavoro di Feldman, legittimamente candidato a proporre una sostanziale 
revisione del problema, ha tuttavia lasciato più interrogativi che risposte. 

Il concetto di hybridity, per esempio, proposto da Feldman, a cosa fa riferimento? Ibrido 
rispetto a cosa? Così pure la definizione di ‘international koinè’ è passibile di critica, poiché sia 
pur al livello artistico, ma forse a maggior ragione, tale definizione implica che alla base del 
processo ci sia una consapevolezza da parte degli ‘attori’, nonché un progetto politico 
unitario. Inoltre, l’analisi comparata degli oggetti presumibilmente afferenti allo stile 
internazionale mette in evidenza la totale disarmonia selettiva da parte dei principali studiosi 
del problema 9 . E ancora, se è vero che gli oggetti appartenenti al cosiddetto stile 
internazionale sono tutti beni di lusso, come si spiega la cospicua presenza di manufatti in 
faìencel Anche la scelta dell’arco temporale in cui si inserirebbe il fenomeno artistico (XVI-XII 
secolo a.C.), risente sensibilmente di anacronismi, come appare evidente dagli esempi 
eclatanti di interferenze culturali al livello artistico tra le potenze del Mediterraneo orientale, 
già durante il Medio Bronzo 10 . 

Dalla lettura del manoscritto emerge un dato incontrovertibile: il concetto di stile 
internazionale è contraddistinto da una forte ambiguità 11 , tanto da lasciarci in dubbio non solo 
sulla possibilità di continuare ad adottare la definizione stessa, ma addirittura chiederci 
quando questa sia realmente stata adottata e perché 12 . Recenti studi, del resto, hanno 
evidenziato grandi incongruenze nell’impianto generale del lavoro di Feldman 13 . 

Rimangono tuttavia immutabili certe considerazioni di base. Il fenomeno artistico così 
definito si inserisce indubbiamente in un contesto politico-culturale preciso. La sensazione 
che l’arte possa rispecchiare la grandezza del momento storico, all’interno del quale i grandi 
stati regionali sono i veri protagonisti, è plausibile, sebbene oggetti del cosiddetto stile 
internazionale sono stati ritrovati anche in contesti stratigrafici databili all’Età del Ferro. 
Accanto ai diversi interrogativi vi è comunque una tendenza generale da superare; quella 
secondo la quale vi siano stati durante l’Età del Tardo Bronzo due grandi centri propagatori di 


9 Cfr. Lanaro 2007, pp. 54-55. 

10 Si pensi solo alle pitture parietali ‘minoiche’ di Teli el-Dab.a, Cfr. Lanaro 2007, pp. 132 ss., con 
bibliografia precedente. 

11 II termine “ambiguità" è qui volontariamente coniato da Lanaro 2007, p. 57, della quale si condividono le 
osservazioni ivi proposte. 

12 Cfr. Lanaro 2007, p. 71. 

13 Si riportano qui a titolo di esempio, solo le recensioni più recenti e significative: Lanaro 2007, 
soprattutto pp. 57 ss.; Fischer 2007, soprattutto pp. 54-56. 
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cultura e modelli artistici; il Mediterraneo centrale, rappresentato dal mondo minoico prima e 
da quello miceneo poi, e il Mediterraneo orientale, che ha avuto come protagonista indiscusso 
l’Egitto e le grandi potenze della Mesopotamia 14 . Si è sostanzialmente creata una visione del 
panorama politico un po’ troppo anacronistica nella quale due culture distinte ed opposte 
vengono in contatto/conflitto e i regni di minor spessore politico rimangono vittime 
silenziose, costrette di fatto ad essere assoggettate anche dal punto di vista culturale, così da 
non essere in grado di esprimere tradizioni artistiche locali ed indipendenti. 

Come giustamente osservato dalla stessa Feldman; «Further, such views have conditioned thè 
way in which Solutions have been physically mapped onto thè eastern Mediterranean such 
that Cyprus and Coastal Syria, situated uncomfortably somewhere between thè two poles, 
become thè nexus of all contacts» 15 . 

Per tentare di districarsi in un dibattito che, dal punto di vista della storia dell’arte e 
dell’archeologia, sembra ormai piuttosto arido e privo di spunti, bisogna focalizzarsi 
innanzitutto su un elemento d’indagine, Feldman, nonostante asserisca: «An unusual 
combination of “foreign” elements in a piece, which causes confusion as to its place of 
manufacture, is thè most important variable in locating object as part of this style» 16 , non è in 
grado di proporre un approccio di studio rigorosamente scientifico per ridefinire lo ‘stile 
artistico’, come ad esempio, la ricerca di elementi peculiari che possano indicarci quali e 
quante botteghe stessero dietro alla creazioni di questi oggetti. Viene così meno anche la 
possibilità di capire che tipo di manovalanze agiscono nei singoli ambienti culturali e in che 
modo, A riguardo la stessa Feldman, che comunque spende un intero capitolo alle “Questions 
of Style and Production”, afferma che: «Because of thè ‘koinè objects’ continued resistance to 
inquiries into artistic attribution, it seems more relevant to explore contexts of use instead, 
which inevitably include issues of patronage» 17 ; conclude poi asserendo che: «Only two 
institutions -thè palace and thè tempie- could have accessed thè resources and labor to 
produce thè koinè items», 18 e ancora: «I propose a series of palace-dependent workshops 
whose highly skilled artists trained in multiple artistic traditions and probably circulated 
among royal patrons who carefully oversaw thè proceedings» 19 . 

L’analisi, seppur sommaria, di alcuni oggetti dello stile internazionale, ritrovati in contesti 
apparentemente minori, come Cipro, può, in parte, invalidare le osservazioni di Feldman 
sopra riportate. 


14 Le opere di Kantor 1947, di Schachermeyr 1967 e di Poursat 1977 rispecchiano a pieno questa falsa 
tendenza. 

15 Feldman 2006, p. 29. 

16 Ibidemque, p. 27. 

17 Ibidemque p. 90. 

18 Ibidemque p. 100. 

19 Ibidemque p. 101. 
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Partendo dall’analisi generale di alcuni ben noti prodotti artistici del Tardo Cipriota 20 , secondo 
un approccio più storico che iconografico, si cercherà ora di slegare un fenomeno di 
indiscusso impatto socio-economico per l’epoca, la comparsa di veri e propri ‘simboli del 
potere’, da categorizzazioni troppo schematiche e riduttive, per inserirlo invece in una 
cornice geografica e politica di più largo respiro, nella quale emergono evidentemente 
‘interferenze culturali’ motivate da precise strategie politiche e diplomatiche. 

Il campo artistico in cui si esprime al meglio lo stile internazionale a Cipro è sicuramente la 
glittica. 

Il sigillo di per sé garantisce un mezzo indispensabile attraverso cui la veicolazione di 
determinati messaggi come il prestigio e il potere vengono garantiti 21 . L’unicità dell’oggetto, 
piccolo, portatile, ma nello stesso tempo raro e di valore, ci aiuta a capire meglio l’identità del 
suo possessore, del suo portatore. Proprio perché il sigillo è un oggetto imprescindibile dal suo 
proprietario, ne diviene ‘metafora artistica’ 22 . In questo specifico senso, la sua fattura, 
composizione, il materiale dal quale viene intagliato, oltre al luogo di ritrovamento, 
divengono essenziali indicatori per seguire gli scambi ‘interculturali’ in cui si inserisce 23 . 

Come già osservato da tempo nel lavoro di Edith Porada 24 , destinato a rimanere un archetipo 
per gli studi sulla glittica Cipriota, il sigillo cilindrico, sotto l’influsso del costume 
mesopotamico mediato dal Levante, si diffonde a Cipro a partire dal Tardo Cipriota, coprendo 
un arco temporale che va dalla fine del XVII secolo a.C. all’inizio del XII 25 . 

Partendo dal presupposto che è ancora oggi difficile capire se esistessero o meno a Cipro delle 
botteghe tradizionali nelle quali venissero prodotti i sigilli cilindrici 26 , bisogna aggiungere che 


20 Gli oggetti qui di seguito presentati, sono analizzati a titolo di campione, per evidenziare come lo 
spettro di diffusione del cosiddetto stile internazionale investa tutti i campi della produzione artistica di 
Tardo Cipriota. Si tratta quindi di un'indagine squisitamente storica che parta da considerazioni di tipo 
storico-artistico e tale deve essere considerato l’approccio d’indagine degli oggetti in questione. 

21 Cfr. Gibson e Biggs 1977; Aruz 1998, p. 301, con la nota 1. 

22 Cfr. Cassin 1960. Eadem apud Balza 2008, p. 390. 

23 Cfr., ad esempio, Aruz 1998, pp. 301 e 302 con la nota 5; Smith 2003, p. 293. 

24 Porada 1948, p. 178. 

25 Cfr., in generale, Merrillees 2000, p. 289. Recentemente Webb 2002, p. 117; Keel-Leu e Teissier 2004, p. 
323. 

26 L’ipotesi più accreditata è che i sigilli cilindrici spesso giungessero dalle botteghe della vicina Ugarit, 
così come le materie prime, di chiara origine orientale (Penisola Arabica, Iran, ecc...). Non ci sono infatti 
valide evidenze archeologiche per dimostrare che in Cipro fossero attive botteghe di intagliatori di sigilli 
cilindrici prima del Tardo Cipriota IIIA inoltrato (XII secolo a.C.). Si vedano in proposito anche le 
valutazioni di Webb 1987, p. 26; Webb 2002, pp. 114-115; 132. Cfr. Merrillees 2006.Il problema principale 
consiste nel fatto che le classificazioni sui cosiddetti sigilli ciprioti, come quella effettuata da Porada, si 
basano su considerazioni di tipo storico-artistico; pertanto la mancanza d'indagini preliminari, 
soprattutto sui materiali usati per la fabbricazione dei sigilli, ci impedisce di ottenere risultati, seppur 
parziali, sulla provenienza di tutti quei sigilli per i quali è impossibile decretare un’origine autoctona o 
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il riutilizzo, fenomeno più vicino-orientale che egeo, ha spesso comportato l’impossibilità di 
definire un preciso ed autonomo ‘stile cipriota’ e le conseguenti ipotesi di datazione 27 . Per 
questo motivo Porada ha da tempo diviso i sigilli cilindrici ciprioti in 13 categorie in base a 
criteri prevalentemente iconografici, alla datazione su base stratigrafica e alle caratteristiche 
dei singoli sigilli per i quali si è di volta in volta proposto un confronto con il repertorio 
glittico egeo, siriano, mittanico, anatolico o mesopotamico. Le categorie sono state poi divise 
in due grandi gruppi (‘Stile Comune’ e ‘Stile Elaborato’ 28 ) sulla base di un’apparente scelta di 
tipo stilistico 29 . Il lavoro di Porada, sebbene organico, non teneva ovviamente conto delle 
successive scoperte archeologiche effettuate sull’isola che hanno modificato in maniera 
sostanziale le nostre conoscenze sull’arte cipriota del II millennio, glittica compresa 30 . 

Una delle caratteristiche peculiari dei sigilli ciprioti è l’uso di determinate pietre dure, come 
l’ematite 31 . La pietra viene usata soprattutto nei sigilli cilindrici vicino-orientali, ma è 
pressoché assente nei sigilli egei 32 . 

Un sigillo in ematite proveniente da una collezione privata e pubblicato da Boardman nel 
1970 33 , può essere il punto di partenza per una breve indagine sulla glittica cipriota di Tardo 
Bronzo 34 . 

La scena è composta da una sorprendente amalgama di motivi orientali ed egei. Il genio qui 
rappresentato è di chiara ispirazione minoica 35 . Così anche la presenza di un offerente che 
indossa evidentemente una maschera taurina ci rimanda ad una scena di culto o di offerta di 
tradizione minoica. È interessante a tal proposito ricordare che durante gli scavi francesi nel 


allogena. La discussione era già stata avviata da Frankfort 1939, pp. 291, 303. Cfr. Porada 1948, p. 179, con 
la nota 4; p. 180; Collon 1987, p. 73; Merrillees 2000, pp. 293-296. Si veda, da ultimo, Keel-Leu e Teissier 
2004, p. 323, con la nota 47. 

27 Cfr., tra i primi studiosi, Porada 1948, p. 196. Si vedano successivamente, tra gli altri, Aruz 1997, p. 273; 
Aruz 1998, p. 303; Smith 2003, p. 297. Cfr. le considerazioni di Webb 2002, pp. 117; 134. 

28 A quest’ultimo gruppo va aggiunto, come sotto-categoria, il cosiddetto ‘Stile Derivato’. Cfr. in proposito 
Webb 1989, pp. 113-114; Webb 1999, pp. 263-266; Webb 2002, p. 118. 

29 Porada 1948, pp. 182 ss. 

30 Si vedano, tra gli altri, Webb 2002, pp. 117 ss.; Smith 2003, pp. 291, 293 ss. Da ultimo Aruz 2008, pp. 202 
ss. con bibliografia precedente nelle note. Si omettono qui le considerazioni relative allo studio aggiornato 
dei coniugi Merrillees sui sigilli conservati al Museo di Nicosia, poiché la monografia non è ancora 
pubblicata al momento della stesura del presente contributo. 

31 Keel-Leu e Teissier 2004, p. 324. 

32 Cfr. Aruz 1997, p. 272. 

33 Boardman 1970, pp. 64-65, Tav. 206. 

34 Figg-1-2- 

35 Sulle caratteristiche iconografiche del genio minoico e per approfondimenti sull’origine dello stesso si 
vedano sopratutto Mellink 1987; Weingarten 1991, con ampia bibliografia precedente. Per l’identificazione 
di questi genii minoici di Tardo Cipriota III, si veda Weingarten c.d.s. 
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santuario ‘del dio con il lingotto’ di Enkomi, è stata ritrovata una serie considerevole di teschi 
di bovini ammassati in un angolo del pavimento del tempio 36 . 

La connessione tra la scena di offerta rappresentata in questo sigillo e l’evidenza archeologica 
non appare sottovalutabile 37 . L’impronta egea è mitigata dalla presenza di animali mitologici, 
affrontati secondo uno schema che rimanda alla fissità dei modelli vicino-orientali. 
L’inserzione di bucrani tra i personaggi richiama una tradizione mesopotamica consolidata, 
ma l’uso di figure di animali, rosette e alcuni segni di scrittura cipro-minoica, come 
riempitivo, sono chiaramente marcatori dei cosiddetti sigilli ciprioti 38 . La presenza di un disco 
solare al centro della scena ci impone confronti con la glittica ittita o con i sigilli di area 
siriana, cioè provenienti dai centri ittiti periferici come Karkemis e di conseguenza Emar ed 
Ugarit 39 . 

Un altro sigillo di dubbia provenienza 40 sembra abbia preso a modello l’aquila bicefala 
raffigurata sulla porta di Alaca Hòytìk 41 per rappresentare quella al centro della scena 
tripartita di chiara ispirazione orientale 42 . Anche l’allineamento dei personaggi nella scena 
non si ricollega a modelli egei, così come la presenza del copricapo conico con coda, il corto 
gonnellino e la disposizione delle braccia dell’eroe principale rievocano lontanamente il 
personaggio rappresentato sulla porta ‘dei re’ ad Hattusa 43 . 

Questi sono però gli unici elementi ‘orientali’ di un sigillo di chiaro stile elaborato. I ‘signori 
degli animali’ disposti a riempitivo in struttura circolare sono tipicamente egei, come 
dimostra il confronto con un ben noto sigillo a stampo proveniente da Knossos 44 . 


36 Fig. 3. 

37 Cfr. le osservazioni di Karageorghis 2002, p. 100; già Karageorghis 1971. 

38 L’inserzione di bucrani e segni di scrittura cipro-minoica caratterizza peraltro i sigilli tipici del cosidetto 
'Stile Comune'. Cfr., per esempio, Webb 2002, pp. 125-126. 

39 Figg. 4-5. Si ricorda comunque che particolari repertori tipici della glittica ittita di epoca cappadocica e 
successivamente imperiale (XIII secolo a.C.), come l’immagine del sole alato, non sono sconosciuti al 
mondo miceneo, come il sigillo cilindrico ‘ittita’ n. 25 di Tebe sembra dimostrare. Figg. 6-7. Cfr. Porada 
1981-1982, p. 9, per la datazione del sigillo; pp. 46-49, per il commento. 

40 Fig. 8. 

41 Fig. 9. 

42 Bisogna tuttavia osservare che probabilmente il modello dell’aquila bicefala è entrato a far parte del 
repertorio glittico cipriota da sigilli anatolici, verosimilmente attraverso la mediazione di quelli di area 
siriana. Solo i sigilli a stampo di epoca cappadocica presentano l’aquila bicefala sospesa in volo nel campo 
centrale, mentre quelli cilindrici di epoca ittita utilizzano l’aquila bicefala probabilmente come supporto 
della divinità e quelli siro-ittiti ad anello da Emar o cilindrici da Karkemis, (cioè da centri ittiti periferici di 
primo piano), rappresentano l’aquila bicefala come riempitivo o accanto al nome del proprietario con 
probabile funzione apotropaica. Per un confronto iconografico si vedano le Figg. 10-11. Cfr., in generale, 
Collins 2002, pp. 316-319 per il concetto della rappresentatività dell’aquila nell’arte monumentale e nella 
glittica ittita, come probabile metafora del potere regale. 

43 Fig. 12. 

44 Fig. 13. Cfr. Aruz 1997, p. 272. 
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Un sigillo da Enkomi, databile al XIV secolo a.C., mostra nel registro principale un eroe stante, 
con le braccia distese all’altezza delle spalle nell’atto di domare due leoni 45 . La disposizione dei 
personaggi nella scena non trova confronti accettabili nell’arte egea e la fattura del sigillo 
richiama lo stile cosiddetto ‘Common Palatial’ del Tardo Minoico cretese, in cui i personaggi 
sono dettagliatamente modellati attraverso la definizione dei particolari operata con l’uso più 
o meno incisivo del trapano. L’acconciatura del personaggio è egea, ma la postura, con le 
gambe e il volto di profilo e il torso di tre quarti non è tipica della glittica egea 46 . Tuttavia la 
sintassi compositiva dei leoni non può nascondere un richiamo all’arte monumentale 
micenea 47 e i confronti con i sigilli a stampo dell’epoca non lasciano dubbi in merito 48 . 

La commistione tra modelli di riferimento della glittica vicino-orientale ed egea si nota in un 
sigillo cilindrico di ‘Stile Elaborato’ proveniente da Kourion 49 , che Porada inserisce nel gruppo 

I per i richiami a sigilli del cosiddetto ‘secondo gruppo siriano’. I tratti innovativi, che ci 
suggeriscono una manovalanza cipriota sulla base di un archetipo siriano, consistono nella 
preponderante presenza di richiami alla glittica anatolica e nord siriana di epoca imperiale 
ittita, rielaborata con una sorprendente libertà artistica. I due protagonisti di quella che 
sembra una scena narrativa, forse la rievocazione di un mito, richiedono un’attenta 
valutazione. Il personaggio di sinistra, sormontato da un disco solare, provvisto di copricapo 
con corna e coda posteriore, immortalato nell’atto di trafiggere la preda, è chiaramente 
ispirato alle raffigurazioni di divinità presenti nei sigilli siro-ittiti 50 . Il personaggio di destra, 
che sembra chiudere la scena narrativa, presenta i tipici attributi delle divinità levantine: 
copricapo a cono e lunga veste drappeggiata. La presenza delle ali e della scure agitata sulla 
mano sinistra rievocano però una delle immagini canoniche di Ninurta. Il demone grifone che 
campeggia sopra il leone richiama quelli di ambito antico ittita o mittanici. Il leone è invece 
realizzato secondo uno schema ancora una volta tipico della glittica egea 51 . 

L’aquila, come simbolo di potere, campeggia in un sigillo proveniente da Chagar Bazar in 
Siria 52 . 

II sigillo presenta però tratti peculiari. Ancora una volta la commistione di motivi vicino¬ 
orientali ed egei ci suggerisce di identificare il sigillo come ‘cipriota’. 

Il miglior esempio dell’espressione ‘interculturale’ della glittica cipriota in termini di sintassi 
compositiva e apparato iconografico è offerto da un sigillo dalla Yale Babilonian Collection 53 . 


45 Fig. 14. 

46 Cfr. Aruz 1997, p. 275. 

47 Fig. 15. 

48 Fig. 16. 

49 Fig. 17. 

50 Fig. lS.Sull’isola di Cipro sono stati ritrovati solo pochi sigilli in pietra a stampo o ad anello, che 
potrebbero essere ittiti, ma nulla di paragonabile al sigillo di Kourion. Cfr. Kozal 2002, p. 655, Figg. 1-2-3. 

51 Cfr. le considerazioni di Porada 1948, pp. 182-183. Sulla raffigurazione del leone nell’arte minoica e 
micenea si veda, per esempio, Bloedow 1992, soprattutto p. 304. 

52 Fig. 19. 
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In esso l’integrazione tra modelli egei e vicino-orientali si realizza in un’opera in cui 
l’intagliatore sembra aver ben presente entrambe le tradizioni. Il tema centrale sono due leoni 
affrontati nell’atto di azzannare una preda. Al contrario dei modelli fin ora visti, i felini, 
sormontati da un’aquila, hanno una sola zampa ancorata al terreno secondo un modello 
caratteristico della glittica micenea 54 . 

Dalla comparazione tra i due sigilli emerge però la sostanziale incisività e senso drammatico 
della glittica egea rispetto a quella cipriota, in cui le figure sono formalmente più sfumate. 
L’immagine dei due capridi selvatici che si affrontano sul registro superiore sinistro riporta 
alla tradizione mittanica di area siriana, che prevede la stessa banda che unisce i due animali, 
come mostra il valido esempio da Ugarit 55 . 

I riempitivi, spesso di richiamo egeo, sono libera interpretazione dell’artista. I segni in cipro- 
minoico ricordano i ben noti sigilli di Enkomi e fanno pensare ad una mano attiva sull’isola. 

II dato più significativo che emerge è la possibilità di suggerire cautamente qualche riflessione 
storica dall’analisi di questo sigillo. La sensibilità di rielaborare modelli minoici attraverso una 
nuova giustapposizione delle scene in differenti livelli, ricorda lo stile del cosiddetto “Rhodian 
Hunt Group”, ben rappresentato da un sigillo cilindrico della Pierpont Morgan Library (Corpus 
1077) 56 . La definizione è stata adottata da John Younger per indicare sigilli ciprioti che 
richiamano un esempio ritrovato a Ialysos sull’isola di Rodi 57 . 

Come giustamente ricordato da Aruz 58 , poiché molti sigilli ciprioti d’importazione sono stati 
ritrovati proprio a Rodi, è possibile che l’isola fosse al centro di attivi scambi tra Oriente ed 
Occidente, tali per cui Cipro rivestisse il ruolo d’intermediario nella trasmissione di elementi 
orientali verso l’Egeo e di contro Rodi garantisse un avamposto per manovalanze minoiche, 
fino al XIV secolo a.C., e successivamente micenee 55 . Se infatti è faticoso pensare che vi sia 
stato uno stanziamento consistente di colonie minoiche e micenee sulle coste occidentali 
dell’Anatolia ed è difficile individuare il momento storico in cui avvenne una colonizzazione 
dell’isola di Cipro, i dati archeologici in nostro possesso dimostrano come l’interfaccia sud¬ 
orientale, corrispondente all’isola di Rodi e le altre realtà insulari del Dodecaneso, abbiano 
svolto un ruolo importante nell’incontro tra culture orientali e occidentali 60 . 


53 Fig. 20. Cfr. Aruz 1997, pp. 275 ss. 

54 Fig. 21. 

55 Fig. 22. 

56 Fig. 23. 

57 Fig. 24. 

58 Aruz 1997, p. 274. 

59 Cfr. più recentemente Aruz 1998, p. 306. 

60 In un contesto più speculativo il labile suffragio della glittica alimenterebbe così la possibilità di cercare 
un regno di Ahhiyawa (Achei?) proprio sull’isola di Rodi. Sebbene la questione sia complessa e 
scientificamente ‘congelata’, vale la pena ricordare almeno la recente opera di sintesi in merito a queste 
problematiche offerta, ad esempio, da Mountjoy 1998, in particolare p. 51. 
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L’analisi sommaria dei ‘sigilli ciprioti’ fin qui effettuata ci permette alcune considerazioni 
finali 61 . 

Il repertorio artistico illustrato non è evidentemente compatibile con i classici prodotti dello 
stile internazionale classificati dai maggiori studiosi della materia. Tuttavia l’esempio dei 
sigilli mostra chiaramente come questi oggetti in generale rientrino a pieno nei canoni 
caratteristici qui sotto riportati: 

a) Le relazioni diplomatiche del Tardo Bronzo e i continui contatti tra Egeo e Vicino Oriente 
hanno costituito il substrato necessario alla formazione dello stile internazionale, mentre la 
rete di scambio di doni ha rappresentato la principale destinazione di questa produzione 
artistica. 

b) Lo stile internazionale deve essersi formato attraverso il transference di motivi iconografici e 
decorativi da una tradizionale all’altra. La loro assimilazione totale ha generato una fusione di 
vari elementi in un tutto coerente. In altre parole, l’ibridismo è il tratto più peculiare dello 
stile internazionale. 

c) Lo stile internazionale ha conosciuto due momenti fondamentali per la sua formazione, la 
quale interessa, tuttavia, l’intero Tardo Bronzo. Il periodo amarniano ha permesso la sua 
canonizzazione, mentre l’ambiente siro-palestinese ha fornito la cornice ideale entro cui 
tradizioni culturali distinte hanno potuto amalgamarsi tra loro. Questa regione, infatti, ha 
sempre mostrato una spiccata frammentazione politica ed è stata a lungo sottoposta a 
tradizioni artistiche straniere (quella egiziana, quella mittanica e quella ittita) 
particolarmente forti. 

Per questi motivi, dovrebbe aver rappresentato il panorama ideale per la nascita di uno stile 
artistico marcatamente ibrido. 

d) Lo stile internazionale interessa esclusivamente prodotti pregiati, sia per il materiale 
utilizzato, sia per il tipo di lavorazione che essi hanno subito. È uno stile destinato a prodotti 
esclusivi, ovvero a quelli che sono detti oggetti di lusso. 

e) Un reperto in stile internazionale presenta dimensioni ridotte, per facilitarne il trasporto. 

f) Le caratteristiche d) ed e) rendono un lavoro in stile internazionale destinato soltanto a 
persone di alto rango. In particolare, ci si riferisce ai doni che si scambiavano i sovrani 
nell’ambito di trattative diplomatiche. Infatti, la ricercatezza e la preziosità dell’oggetto 
rispecchiano chiaramente lo status elitario del loro proprietario. 

g) Ci sono alcuni motivi indissolubilmente legati allo stile internazionale: l’albero a volute o 
palmetta e diversi pattems ornamentali da una parte e F’iconografia del potere’ dall’altra. 
L’aspetto decorativo, comunque, prevale sugli altri, poiché la decorazione di prodotti in stile 
internazionale non ha alcuna velleità narrativa. 


61 Si ricorda che gli esempi sopra riportati sono stati selezionati a campione da un più vasto repertorio che 
presenta le stesse caratteristiche. 
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h) Un prodotto in stile internazionale non offre dei marcatori che possano fornire delle 
informazioni riguardo alla provenienza, poiché la coesione delle varie componenti locali le ha 
rese indistinguibili, nel senso che nessuna prevale sulle altre, 

i) I reperti in stile internazionale sono stati rinvenuti soprattutto in palazzi e tombe 
particolarmente ricche. Questo dato sembra confermare un loro legame con le classi di nobili 
e alti funzionari che gestivano il potere 62 . 

L’indagine sui sigilli quindi dimostra che lo stesso discorso può ritenersi valido anche per tutti 
gli altri oggetti, generalmente definiti in stile internazionale, ritrovati sull’isola. 

Tuttavia la maggior parte dei sigilli è stata rinvenuta negli scavi condotti sulla costa siriana, in 
particolare ad Ugarit 63 . 

Di particolare interesse sono inoltre gli esempi di impronte di sigilli ciprioti sulle tavolette 
amministrative ugaritiche (redatte in accadico) RS 17.36 e RS 17.149 64 . Tuttavia dall’analisi del 
contenuto dei testi non ci è possibile stabilire se i proprietari dei sigilli fossero Ciprioti, 
poiché, sebbene lo studio delle impronte conferma che i sigilli erano ciprioti (non 
necessariamente prodotti a Cipro), il contesto amministrativo delle tavolette (transazioni di 
proprietà terriere locali) fa supporre che i sigilli potessero essere di proprietà degli Ugaritici 
coinvolti in quegli atti ufficiali 65 . La funzione sfragistica del sigillo andrebbe quindi intesa 
proprio come suffragio della validità legale del documento 66 . 

Questo dato, unitamente agli studi più recenti sulla glittica cipriota, lascia aperta la possibilità 
di botteghe di intagliatori ciprioti sulla costa siriana, in assenza di evidenze archeologiche 
determinanti sull’isola 67 . 

Il riuso, l’adattamento e rimodellamento di sigilli pre-esistenti, spesso cronologicamente 
molto anteriori, se da una parte ha favorito un interessante movimento artistico, dall’altra a 
compromesso lo studio della glittica cipriota, soprattutto se operato seguendo schemi troppo 
fissi e rigidi 68 . 

Rimangono tuttavia dei dati incontestabili. 


62 1 punti qui presentati sono stati delineati da Lanaro 2007, pp. 57-58. 

63 Pubblicati da Schaeffer-Forrer 1983; Amiet 1992. 

64 Figg. 25-28. Schaeffer 1968, p. 612 ss. 

65 Cfr. Smith 1995, pp. 176-181; in particolare p. 181, con bibliografia precedente offerta alla nota 158; 
Eadem 2003, pp. 299-300. 

66 Sul problema della funzione sfragistica di queste impronte di sigillo si veda lo scetticismo di Webb 1992, 
p. 114, nota 4. 

67 Cfr., da ultimo, Keel-Leu e Teissier 2004, p. 412. Rimangono tuttavia valide le considerazioni già fatte da 
Pini per quanto riguarda la ‘glittica egea’; «So at least at this early stage of LBA Aegean glyptic a 
distinction between true imports and locally made seals in thè Minoan tradition is pratically impossible». 
Pini 2005, p. 782. E.g. presenza di impronte di sigilli ciprioti ad Ugarit non significa necessariamente 
presenza di mercanti ciprioti nel porto siriano. 

68 Cfr. Smith 2003, p. 299. 
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I sigilli ciprioti per cui è dimostrabile una chiara provenienza o produzione sull’isola, non sono 
stati ritrovati in contesti palatini, ma sempre in contesti funerari di un certo rilievo 69 . Sia che 
ci si riferisca ai sigilli provenienti da Enkomi, il più grande centro economico dell’isola 
affacciato sulle coste levantine, che a quelli provenienti da Kalavasos-Aghios Dhimitrios, sulla 
costa sud-occidentale, si tratta sempre di sepolture di personaggi di alto lignaggio 70 . Il 
confronto con altri prodotti artistici ritrovati negli stessi contesti 71 , oltre a confermare le 
ipotesi di datazione, ha dimostrato che i destinatari dei beni di lusso sono membri di élites 
aristocratiche. I beni in questione rientrano quindi raramente nel circuito dello scambio di 
doni tra corti e la scarsa presenza di riferimenti specifici all’interno dei testi supporta questa 
teoria 72 . 

Si tratta tuttavia di oggetti preziosi, che fungono da biglietto da visita per chi li possiede 73 . La 
posizione dell’isola di Cipro, situata esattamente in mezzo alle grandi potenze, ha favorito 
sicuramente il diffondersi di immagini di prestigio speculare sul modello di quelle dei Grandi 
Re dell’epoca. Tuttavia molti degli oggetti menzionati non furono mai utilizzati, 
pubblicamente esposti. Questo discorso sembra ancor più valido proprio per la maggior parte 
dei sigilli ciprioti, la cui funzione ‘sfragistica’ 74 sembrerebbe da escludere 75 , sebbene l’oggetto 


69 È peraltro difficile provare la presenza di una bottega per l'intaglio dei sigilli nel vano 34 del settore A 
del ‘palazzo’ di Enkomi (livello IIIA). Diversamente la presenza di innumerevoli sigilli (a cilindro, a stampo, 
ad anello) nelle più ricche tombe di Enkomi non può che suffragare la connesione tra comunità elitarie e 
l’uso o perlomeno il possesso di materiale glittico. Cfr., da ultimo, Webb 2002, pp. 132-133. 

70 Cfr. in particolare Keswani 1989. 

71 Per una veloce panoramica si veda, da ultimo, Karageorghis 2002, pp. 39 ss. 

72 II concetto di bene di lusso applicato al complesso cerimoniale di scambi di doni tra corti del Vicino 
Oriente antico definisce oggetti preziosi che ricorrono solitamente nei corredi dei sovrani delle grandi 
potenze del Tardo Bronzo come l’Egitto, Hatti, l’Assiria, la Babilonia cassita e Mittani. Per una panoramica 
generale sullo scambio dei doni nel Vicino Oriente antico e nel Mediterraneo orientale, sul concetto di 
beni di lusso e sulle dinamiche di diplomazia internazionale con specifico riferimento allo scambio tra 
corti si vedano i lavori fondamentali di Mauss 1923-1924; Zaccagnini 1973; Zaccagnini 1989-1990; Liverani 
1990, pp. 205-282; Thomason 2005. Da ultimo Giorgieri e Mora c.d.s. Per uno studio comparato sui beni di 
lusso e sui testi che li citano si vedano recentemente Cochavi-Rainey e Lilyquist 1999. 

73 Cfr. già le considerazioni di Gorelick e Gwinnet 1990 per i sigilli orientali di epoche precedenti. 

74 Si è scelto di usare qui impropriamente l’aggettivo per sottolineare il senso primario dell’uso del sigillo; 
avere cioè un oggetto di prestigio che può essere duplicato su materiali durevoli nel tempo a 
testimonianza del simbolo che racchiude. In questo senso l’uso principale del sigillo sembra invalidato, o 
quantomeno frainteso, poiché l’oggetto ritrovato in contesti funerari ciprioti del periodo, sembra ‘essere 
mostrato’ dal proprietario solo una volta defunto. 

75 Si veda già Courtois 1986, pp. 171-172. Webb 1992, in particolare pp. 114-116. Cfr. Smith 1995, pp. 107- 
111. La funzione amministrativa dei sigilli ciprioti, a differenza di altri centri dell’Egeo e del Vicino 
Oriente, non può essere confermata per diversi motivi. Innanzitutto le pochissime sigillature ritrovate a 
Cipro sembrano essere prodotte da sigilli non ciprioti. Cfr. Webb 2002, p. 127, con bibliografia precedente. 
Contra Smith 1995, p. 171. In secondo luogo i sigilli non sono mai stati ritrovati in contesti amministrativi, 
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in sé, in quanto simbolo di potere, potrebbe essere servito alle emergenti classi abbienti, 
arricchitesi con i commerci e con l’estrazione e la lavorazione del rame, per evidenziare il 
confine sociale con le masse, con la forza lavoro presente sull’isola 76 . 

A discapito della fiorente corrispondenza epistolare tra le grandi corti del Tardo Bronzo, le 
recenti indagini archeologiche sull’isola stanno inesorabilmente dimostrando che a Cipro non 
vi è mai stato un potere palatino centrale, soprattutto durante gli ultimi secoli del II millennio 
a.C., ma che l’isola fosse piuttosto organizzata in grandi comunità gentilizie dislocate in punti 
nevralgici, corrispondenti ai centri del sud-est e del sud-ovest 77 , dotate di un collaudato 
sistema di scambi commerciali su scala locale e regionale 78 . 

Questa indagine preliminare vuole dimostrare come sia necessario approfondire e magari 
orientare diversamente gli studi sulla produzione artistica del Tardo Bronzo nel Mediterraneo 
orientale; una produzione che riflette appieno lo spirito quasi ‘ecumenico’ del tempo. Il 
concetto di ‘stile internazionale’ va quindi spesso rivisto, poiché ogni realtà artistica, seppur 
legata a quelle geograficamente limitrofe, deve essere studiata dal suo interno. L’esempio di 
Cipro può valere per molti altri. 


né tantomeno palatini strido sensu. Cfr. già Webb 1992, p. 117. In ultima analisi è verosimile pensare che le 
tavolette lignee cerate fossero alla base del sistema rendicontale e amministrativo cipriota. Cfr. Smith 
1995, p. 172, con la nota 144; Webb 2002, passim. 

76 Si veda, ad esempio, Webb 1992, p. 118 con la bibliografia precedente citata alla nota 22; Eadem 2002, in 
particolare pp. 112; 128; 134-138. 

77 Si veda da ultimo Steel 2004, pp. 149 ss., con amplia bibliografia aggiornata offerta nelle note. 

78 Si vedano, tra gli altri, Knapp 1986; Knapp et alii 1990; Knapp 1994; Knapp 1996; Knapp 1997; Keswani 
1993; Keswani 1996; Peltenburg 1996; Smith 1995, pp. 27-44. 
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Didascalie 

Fig. 1: Impronta di sigillo cilindrico in ematite (Aruz 1997: 286, Fig. 6) 

Fig. 2: Sigillo cilindrico in ematite. Collezione privata (Karageorghis 2002: 51, Fig. 102) 

Fig. 3: Pianta del santuario del ‘dio con il lingotto’ a Enkomi (Karageorghis 2002:102, Fig. 211) 

Fig. 4: Impronta di sigillo cilindrico di Ini-Tessup , re di Karkemis (Schaeffer 1956: 26, Fig. 34) 

Fig. 5: Impronta di sigillo cilindrico del ‘figlio di Re’, Laheia, figlio di Mutri-Tessup da Emar (Beyer 2001: 58-59, A17) 

Fig. 6: Sigillo cilindrico in lapislazzuli da Tebe (Beozia) (Porada 1981-1982:47) 

Fig. 7: Impronta di sigillo cilindrico da Tebe (Beozia) (Porada 1981-1982: 48) 

Fig. 8: Impronta di sigillo cilindrico. Metropolitan Museum (1992.288) (Aruz 1997: 284, Fig. 4) 

Fig. 9: Particolare del rilievo del lato sinistro della porta cerimoniale ‘delle sfingi’ di Alaca Hòyuk (Òzgui; 2002:175, Fig. 6) 
Fig. 10: Impronta di sigillo cilindrico di stile siro-ittita di Sahurunuwa, re di Karkemis (Beyer 2001: 45-46, Al) 

Fig. 11: Impronta di sigillo ad anello dello scriba-divino Bélu-Karràd, figlio di KàpI-Dagan da Emar (Beyer 2001:122, B4) 

Fig. 12: Particolare del rilievo del dio armato della ‘porta dei re’ di Hattusa (Seeher 2006: 90, Fig. 95) 

Fig. 13: Disegno di sigillo a stampo da Knossos (Aruz 1997: 284, Fig. 5) 

Fig. 14: Impronta di sigillo cilindrico in ematite da Enkomi (Karageorghis 2002: 50, Fig. 99) 

Fig. 15: Particolare della monumentale ‘porta dei leoni’ di Micene (immagine di repertorio) 

Fig. 16: Impronta di sigillo a stampo egeo (Aruz 1997: 287, Fig. 14) 

Fig. 17: Impronta di sigillo cilindrico da Kourion. Metropolitan Museum (74.51.4308). Collezione Cesnola (Porada 1984: 
Piate Vili, Fig. 8) 

Fig. 18: Impronta di sigillo cilindrico di Dagan Bélu, figlio di Aplu da Emar (Beyer 2001: 55, A12) 

Fig. 19: Impronta di sigillo cilindrico da Chagar Bazar (Aruz 1997: 287, Fig. 16) 

Fig. 20: Impronta di sigillo cilindrico della Yale Babilonian Collection (Aruz 1997: 287, Fig. 15) 

Fig. 21: Impronta di sigillo a stampo egeo (Aruz 1997: 287, Fig. 17) 

Fig. 22: Impronta di sigillo cilindrico di tipo mittanico da Ugarit (Aruz 1997: 288, Fig. 18) 

Fig. 23: Impronta di sigillo cilindrico della Pierpont Morgan Library, Corpus 1077, New York (Aruz 1997: 286, Fig. Il) 

Fig. 24: Impronta di sigillo a stampo da Ialysos, Rodi (Aruz 1997: 286, Fig. 10) 

Fig. 25: Tavoletta contenente un atto di acquisizione terriera (RS 17.149) proveniente dall’archivio della cosiddetta “casa 
di Rasap’abu” ad Ugarit (Schaeffer 1968: 613, Fig. 4) 

Fig. 26: Particolare dell’impressione di sigillo sulla tavoletta RS 17.149 (Schaeffer 1968: 614, Fig. 4A) 

Fig. 27: Tavoletta contenente un atto di trasferimento di proprietà terriera (RS 17.36) proveniente dall’archivio della 
cosiddetta “casa di Rasap’abu” ad Ugarit (Schaeffer 1968: 618, Fig. 8) 

Fig. 28: Particolare dell’impressione di sigillo sulla tavoletta RS 17.36 (Schaeffer 1968: 617, Fig. 7) 
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Elenco delle abbreviazioni 


Aegaeum Annales d’archeologie égéenne de l’Université de Liège - Liège. 

AfO Archiv fiir Orientforschung - Horn/Wien 

AJA American Journal of Archaeology - Boston 

Annales ESC Annales. Économies, Sociétés, Civilisations - Strasbourg 1946-1993 

AnSt Anatolian Studies. Journal of thè British Institute of Archaeology at Ankara - London 

BASOR Bulletta of thè American School of Orientai Research - Boston 

CEDANT Centro di Studi sui Diritti Antichi - Pavia 

HANE/S History of thè Ancient Near East. Studies - Padova 

HdO Handbuch der Orientalistik - Leiden 

JMA Journal of Mediterranean Archaeology - Glasgow 

JNES Journal of Near Eastern Studies - Chicago 

OBO Orbis biblicus et orientalis - Fribourg 

OBO SA Orbis biblicus et orientalis. Series Archaeologica - Fribourg 

OJA Oxford Journal of Archaeology - Oxford 

RS sigla d'inventario delle tavolette di Ugarit/Ras Shamra 

SIMA Studies in Mediterranean Archaeology - Goteborg 

SIMA-PB Studies in Mediterranean Archaeology. Pocket Books - Goteborg 

UF Ugarit Forschungen. Internationales Jahrbuch fiir die Altertumskunde Syrien-Palastinas - 

Neukirchen-Vluyn 
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Dioscurismo indoeuropeo 

Loredana Coccia 


Abstract 

The starting point of this survey is thè view of a common feature to numerous Indo-European 
mythologies: The Divine Twins (thè vedic Asvin, thè greek AwoKovpoi , thè roman Rómulus e Remus, thè 
nordic Freyr e Freyja, thè latvian Dieva dèli , thè lithunian Dievo suneliai). 

Though enriched and diversified over thè centuries and in thè different areas, thè myth of Divine Twins 
retains numerous common features which lead us to identify an Indo-European origini same 
competences, qualities, roles, functions, epithet. 

On thè basis of these dates thè aim of this research is to give light to some questions: in particular way 
this myth is so pervasive, which are his characteristics and his functions among thè Indo-Europeans, if thè 
couple hides an identity and/or a polarity and what it means. 


Introduzione 
Status quaestionis 

Il punto di partenza di questa indagine è rappresentato dalla considerazione di un tratto 
comune a numerose mitologie indoeuropee; pochi temi sono così ricorrenti e assai diffusi tra 
gli indoeuropei come quello dei gemelli divini 1 . Gemelli divini sono attestati nelle più antiche 
testimonianze dei Mitanni 2 ( Na-sa-at-tiya. XIV sec. a. C.); negli inni del Rig Veda, Asvin-Ncisatya; 
nella mitologia greca, AwcKOVpoi e nelle leggende romane Rómulus e Remus ; nei miti nordici 
Freyr e Freyja; nelle canzoni folcloristiche lettoni, Dieva dèli e lituane, Dievo suneliai. Tra le 
divinità gemelle delle tradizioni indoeuropee, queste sono le figure di maggiore rilievo, in 
quanto oggetto di maggior numero di testimonianze, perché conservano più tratti comuni e 
perché meglio delineati alFinterno delle rispettive mitologie. 

Sebbene arricchitosi e diversificatosi nei secoli e nelle diverse aree di diffusione, il mito dei 
gemelli divini conserva numerose caratteristiche comuni che ci permettono di identificare 
un’origine indoeuropea; uguali miti, competenze, qualità, funzioni ed epiteti (O’Brien 1997). 
Sulla base di questi dati, si intendono chiarire alcuni interrogativi; l) perché “gemelli” come 
divinità dappertutto, 2) con quali caratteristiche e funzioni tra gli indoeuropei, 3) se la coppia 
adombri un’identità e/o una polarità e cosa ciò rappresenti. 


1 Nota metodologica: la ricostruzione delia cultura indoeuropea costituisce un importante aspetto 
dell’indoeuropeistica. Lo studio di una lingua non può, infatti, prescindere daU’analisi e dalla conoscenza anche della 
civiltà che essa implica. Strumento fondamentale è il metodo comparativo: ciò che va tratto a confronto non sono, i 
singoli lessemi, ma i testi. Se i contenuti dei testi di più culture indoeuropee coincidono tra loro, si può 
ragionevolmente dedurre che questi contenuti siano eredità della cultura indoeuropea. 

2 Popolazione formata da Hurriti, di oscura origine, e da genti indo-arie. 
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Tradizioni e fonti letterarie di riferimento 

La testimonianza più antica del nome di gemelli divini indoeuropei si trova su una tavoletta 
dell’inizio del secolo XIV a.C., rinvenuta a Bogazkòy, l’antica Hattusa, capitale dell’impero 
Ittita. Si tratta di un trattato di pace tra Sattiwaza, il re hurrita dei Mitanni e il re ittita 
Suppiluliuma. Il re dei Mitanni invoca, come garanti, gli dei considerati protettori di tutta la 
società ariana: Mitra e Varuna, Indra e i gemelli Na-sa-at-tiya. Un nome quasi identico, Nàsatya, 
appare più tardi nei versi del Rig Veda, “Veda dei canti”, il documento più antico della 
tradizione letteraria vedica 3 . Nàsatya è l’epiteto più frequente dei gemelli divini vedici, gli 
Asvin. 

Le fonti greche ricordano numerose coppie di gemelli, tuttavia sono i AióoKovpoi spartani, a 
rappresentare al meglio la tradizione indoeuropea. Già conosciuti nei poemi omerici, come 
KdoTwp e noXvSevKrìp, sono più attentamente delineati negli Inni Omerici ad essi dedicati, il 
XVII e XXXIII, e da Pindaro nella Nemea X, dove il poeta tebano ne fa i campioni dell’amore 
fraterno. Molti gli autori che ne sviluppano la ricca mitologia nei secoli successivi, (Euripide, 
Luciano, Plutarco, Pausania, Ovidio, Teocrito etc.). 

I Romani conoscono oltre ai i Awomvpoi altri due gemelli, Rómulus e Remus, e a loro assegnano 
un compito ben più importante nella storia delle origini della loro città. Le fonti fondamentali 
su questa coppia sono sia latine (Livio e Cicerone) che greche (Plutarco e Dionisio di 
Alicarnasso). L’epoca in cui si sarebbe formata la leggenda oscilla dall’arcaismo romano alla 
fine del IV sec a.C. 4 . Per quanto riguarda la tradizione baltica, la lunga sopravvivenza del 
paganesimo ha permesso a molto materiale precristiano di preservarsi nelle tradizioni 
popolari, specialmente nei canti, di andamento narrativo, i lituani dainos e i lettoni dainas, più 
lirici ed epigrammatici. La raccolta sistematica dei canti baltici non ebbe inizio prima della 
seconda metà del IX sec., ma le tradizioni che essi preservano sono più antiche, risalendo 
almeno al VII sec. 5 . La ricostruzione del pantheon germanico dipende prevalentemente 
dall’ampia mitologia nordica di epoca medievale; non si possono tuttavia ignorare le 
informazioni degli autori classici, Cesare e Tacito, per quanto viziate dall’interpretazione 


3 1500/1200 a.C. nelle sue parti più antiche. 

4 Molti motivi di dioscurismo indoeuropeo sono individuabili nei racconti su Romolo e Remo ragazzi, 
numerosi i punti di contatto, specialmente con i gemelli vedici. Ma la presenza di una dualità, solidale e 
conflittuale, alle origini di Roma, è stata pure variamente interpretata come proiezione, nel mito, di 
episodi storici romani, quali la dualità del consolato repubblicano, l’alleanza romano-sabina, il passaggio 
da un’economia pastorale ad una economia agricola, l’unione delle comunità sulle cime del palatino, o i 
conflitti civili a Roma Inoltre, è complessa la contaminazione del mito dei gemelli fondatori con miti di 
fondazione di matrice diversa, soprattutto evidente nelle vicende che riguardano il solo Romolo, re, eroe 
fondatore e civilizzatore. (Fraschetti 2002, Meurant 2001, Wiseman 1995.) 

5 Cfr. Ward 1968. Per i testi lettoni Ward utilizza Latviesu tautas dziesmas di cui indica la pagina e il numero 
del canto. 
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romana. I testi medievali suddetti sono l’Edda poetica e l’Edda di Snorri. La prima è una 
raccolta del secolo XIII composta di ventinove canti, la cui redazione è tuttavia attribuibile ad 
un periodo situato tra il secolo Vili e il X; L’Edda di Snorri è invece la redazione in prosa della 
tradizione mitica ad opera di Snorri Sturluson, una sorta di vademecum per chi aspirava a 
diventare scaldo. Nei miti nordici, non si trovano figure chiaramente identificabili di gemelli 
divini, tuttavia, una triade di divinità comprendente il dio Njdrdr, e i figli Freyr e Freyja è stata 
identificata come un tipo di evoluzione dei gemelli divini e della loro consorte: a volte Freyr e 
Freyja, “Signore” e “Signora”, mostrano caratteri comuni agli altri gemelli indoeuropei e altre 
volte, invece, Njdrdr e Freyr appaiono insieme o sono invocati come coppia. Fortunatamente 
Tacito ha conservato prove che indicano che nella religione di almeno un popolo germanico, i 
Naharvali (tribù vandala), i gemelli divini giocavano un ruolo dominante (Tac., Germania 43). 
Tacito descrive, infatti, un rito dedicato agli Alcis, giovani dei fratelli, che l’autore associa a 
Castore e Polluce. Numerose ma frammentarie informazioni, su coppie di gemelli, inoltre, 
compaiono nelle leggende su antichi doppi re dei germani; per esempio, Raos e Raptus , capi 
degli ’ÀcmYYCH, tribù vandalica di cui parla Dione Cassio (71,12), e che nel 171 d.C. apparvero 
ai confini della Dacia, o Hengest e Horsa, che numerosi racconti ricordano abbiano condotto le 
invasioni anglosassoni delle isole britanniche 6 . 

1. Tratti universali del dioscurismo indoeuropeo 

Innanzitutto abbiamo scoperto che gemelli sono oggetto di culto in più culture del mondo. Si 
deve parlare, dunque, di “Dioscurismo Universale”, fenomeno che presenta caratteri costanti 7 . 
Un’analisi dei gemelli divini nelle tradizioni indoeuropee, deve tener conto, dunque, di tre 
componenti essenziali: elementi locali, modello indoeuropeo e costanti universali. 

Gemelli: grande male o grande bene 

Le società hanno sempre considerato i gemelli “diversi”, un monstrum, una manifestazione 
terribile o propizia della presenza degli dei sulla terra. L’ origine dei gemelli viene creduta 
sovrannaturale, ed essi vengono, per questo, ritenuti possessori di poteri eccezionali e 
percepiti come un gran male, o un grande bene potenziali. Gemelli e loro madre sono quindi 
considerati di conseguenza e, a seconda dei casi, onorati o esclusi e talvolta anche uccisi. 
(Krappe 1930) 8 . I Gemelli Divini presenti nelle culture dei popoli indoeuropei, sono dei 


6 Cfr. Ward 1968, Scarpi 1998, Dumézil 2001. 

7 II termine “Universale" intende qui essere utilizzato esclusivamente per riferirsi ad un fenomeno 
religioso rintracciabile come sviluppo indipendente in zone diverse del mondo e in periodi diversi della 
storia. 

8 Tra le popolazioni di pescatori della Colombia Britannica, si pensava che i gemelli potessero attirare il 
salmone e altri pesci ed è per questo che si chiamavano Sewihan “datori di abbondanza”. A Busoga, 
nell’Africa centrale, quando si verifica un parto bigemino, si seminano i campi in presenza dei gemelli e 
della loro madre. I gemelli degli Indiani Yumon del fiume Colorado erano creduti inviati dal cielo per 
portare la pioggia e la fertilità. Cfr. Ward 1968, Krappe 1930. 




104 


benefici, datori di ricchezza e garanti di fertilità : ciò probabilmente in relazione all’idea di 
abbondanza che una nascita doppia naturalmente evoca. Epiteti ricorrenti per gli Asvin, Freyr 
e Freyja, e i Dieva dèli sono ad esempio: “dispensatori di ricchezze”, “dai bei doni”, “che 
causano felicità”, “datori di rugiada”. Gli Asvin sono: sambhii “che causa felicità” “benefico” 
(RV. I, 46.13); Nasatya sudaksa “o Nasatya dai bei doni” dice RV. Ili, 58.7; il loro carro è 
vasumantam “carico di ricchezze” (RV. VII, 71,3). Essi sono “signori delle gocce” (RV.,Vili,8.16) 
e un loro epiteto è mcidhvl “datori di madhu” (RV., IV, 43.4; V, 75,1; VII, 71,2), essi spargono 
madhu sulle terre ogni mattina (RV. IV,45.3; I, 112.21), sono madhupiitma “ricchi di madhu”, 
rugiada del mattino, personificazione visibile della fertilità. Inoltre, il carro degli Asvin è detto 
ràtham vrsanam “carro della rugiada”( RV. V,75,l). Molti degli inni vedici che invocano gli 
Asvin, lodano la loro abilità nel promuovere la fertilità sessuale. (Zeller 1990). 

Diversi rilievi e monete raffigurano con una cornucopia, covoni di grano, altri prodotti 
dell’agricoltura i Dioscuri greci (Chapoutier 1935). Ci sono, inoltre un certo numero di canzoni 
lettoni nelle quali anche i Dieva dèli, “figli di dio”, sono immaginati lavorare con utensili 
agricoli, aiutare a dissodare il suolo e a seminare ; ciò indica dunque che essi erano adorati 
come divinità del raccolto e della fertilità: “i figli di dio arrivavano insieme, lavorando, 
seminando in tutte le direzioni, essi portavano aratri d’oro. Ceste per semi d’argento” (380, 
33904). Come gli Asvin vedici, i Dieva dèli sono associati alla “rugiada dorata” che copre il verde 
prato (380, 33903) (Ward 1968) 9 . 

Al regno di Romolo, secondo Plutarco (Rom. 21.), risale l’istituzione dei Lupercalia, in cui il 
tratto saliente è che le donne si offrivano alle sferzate dei Fuperci perché ciò giovava 
all’ingravidamento e al parto. (Campanile 1990). 

Nella mitologia nordica “divinità della fecondità e della vita” (Gyl.23,37; Edda Kuhn p. 315), 
sono gli dei Vani, tra cui eminenti sono Njdrdr e i figli Freyr “Signore” e Freyja “Signora”. Il 
nome di Vani (nordico Vanir, sing. Vanr), è connesso alla radice indoeuropea *WEN- che ha 
senso di “tendere”, “aspirare”, poi “desiderare”, “amare”, da cui anche il latino Venus, antico 
indiano vànati “ama”, antico nordico vinr “amico”. Essi sono dispensatori di ricchezze, legati 
alla terra e al mare, tutelano la fecondità, sono frequentemente contrassegnati da attributi 
fallici. Njdrdr, è Fégjafi “dispensatore di ricchezze” (Skà 14), Freyr , è detto Àrgod “dio di 
abbondanza”( Skà 15), egli è il dio della fecondità che governa la pioggia e lo splendore del 
sole, la crescita della terra e le ricchezze degli uomini(Gyl. 24), la falce è un suo simbolo . Freyja 
è a sua volta, dea della fertilità e della lussuria (Odd 9); è detta Gefh “donatrice”, “dea 
dell’amore”, Syr “scrofa”, simbolo di fertilità (Fiat I, p.337-338; Gòn l) (Chiesa Isnardi 2006). 


9 Vedi nota 3 
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“Figli del dio Cielo” 

Molte culture 10 , anche indoeuropee con puntuali corrispondenze etimologiche, guardano ai 
gemelli divini come a “Figli del dio Cielo” , probabilmente in relazione al potere sugli agenti 
meteorologici da cui la fertilità della terra dipende. Su questa paternità, può incidere anche la 
qualità dei gemelli indoeuropei di divinità del mattino, della luce, strettamente legate nel mito 
al Sole e all’Aurora. Gli Asvin, sono Divo Nàpàtà “figli di Dyàuh” (RV. IV,43.3); tale nominazione 
corrisponde precisamente a quella di Awcncovpoi “figli di Zeuq”, e dei Dieva dèli in Lettonia e 
Dievo suneliai in Lituania, tutti letteralmente “Figli di *Dyéws-” . (i.e. Dio Cielo: lit. Dievas, gr. 
Zeuq, ved. Dyaus, lat. Iii(-piter)). E’ importante sottolineare che c’è una similarità non solo della 
forma interna della connessione dei nomi, ma anche dell’etimologia. 


Nomi dei Gemelli Divini 

Interessante è stato inoltre notare come l’onomastica gemellare segua schemi fissi, basati su 
notazioni collettive, duali e plurali: AwoKovpoi, Asvinau, Dieva dèli , Dievo suneliai. In questi casi, 
manifestamente, l’unità del significante riflette quella del referente. I nomi individuali dei 
gemelli rivelano anch’essi la loro somiglianza e unità, presentando varianti minime della 
stessa forma, ad esempio attraverso l’uso deH’apofonia, come Romu-lu-s e Remu-s ; qualche 
volta si incontra la stessa radice con differenti suffissi, Frey-r “signore” e Frey-ja “signora”, dèi 
Vani dei germani, o i vedici Yam -a signore degli inferi e la gemella Yam- 1. Al contrario, ci sono 
nomi con radici diverse che mantengono però lo stesso ultimo elemento: Hera -kles e Ifi -kles, 
figli di Zeus e Anfitrione. Inoltre, ci sono anche sinonimi, per esempio i capi della conquista 
anglosassone delle isole britanniche si chiamano Hengest “stallone” e Horsa “cavallo”. 

Nomi ed epiteti dei gemelli divini 

Gli Asvin I gemelli divini vedici, chiamati effettivamente “gemelli” (RV. II, 39.2; Vili, 62.12), sono 
appellati al duale, asvinau e nàsatyau; molto ricorrente è, inoltre l’epiteto dasra che significa “che compie 
azioni miracolose”. La parola Asvin deriva da asva- “cavallo” con il suffisso possessivo -in, letteralmente 
“possessori di cavalli”. Molti sono stati i tentativi di spiegazione del nome nàsatya. La tesi più accreditata è 
quella di Giintert, che interpreta nàsatya come “salvatore” da *nes- “salvare” + suffisso -tya, (scr. nasate 
“avvicinarsi”, “assistere”; gr. v£<o>opai “ritornare”; goth. ga-nasjan “salvare”; holl. genezen “guarire”). 
Dice J. Haudry a questo proposito: «Nasatya se rattache à la racine *nes- désignant le "retour au point de 
départ”, en particuler le “retour à la maison”, le “retour à la sante”, le “retour à la vigueur”, gràce à la 
nourriture (allemand nahren)» * 11 . Dal punto di vista del significato, nàsatya corrisponderebbe così 
all’epiteto dei Dioscuri anch’essi ocoTfjpa; “salvatori”. Altro epiteto ricorente è subhaspatT “possessori della 
bellezza", il termine s'ubha può significare anche luce, splendore, quindi “signori della luce”. In effetti, la 
luce è la caratteristica principale degli Asvin ; citràu, didivmsau, arcimàntau, kiràna-iva, vicetasa, sono tutti 
epiteti che li designano come splendenti e luminosi. Inoltre sono: Samtati sambhavisthà, sambhft “che 


10 Per esempio, presso le antiche popolazioni del Perù padre dei gemelli era considerato il Fulmine; in 
Mozambico, dove si crede che un rapporto stretto esista tra i gemelli e i fenomeni metereologici, si 
chiamano tutti i gemelli col nome di Bana ha Tilo “figli del Cielo”. Presso i Nandi dell'Africa orientale, i 
“figli del Cielo” sono i gemelli Ilet ne mei e Ile neya , che sono a loro volta dei del tuono. (Ward 1968, Krappe 
1930). 

11 (Hudry [1988]: pp. 285). 
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accrescono il benessere, la fortuna”, e sono inoltre possessori e donatori di vàja- “forza” e di madhu- 
“soma”, “miele, rugiada”. 

La qualificazione di medici è quella che occorre più frequentemente negli inni agli As'vin, yuvdm ha stho 
bhisàjd bhisajébhir “medici che hanno dei rimedi” (RV. 1,157.6), màyavinà “ricchi di arti guaritone”! RV. X, 
24.4), “medici benefici”! RV. Vili, 75.1; X, 39.5), “medici divini” (RV. Vili, 18.8). 

I AtóoKOupoi I Dioscuri spartani sono comunemente indicati al plurale, appunto Aiòi; Koùpoi “figli di 
Zeus”. Il termine, ignoto ad Omero, compare due volte nell’inno ai Dioscuri XXXIII (v.l e v.9). I nomi 
individuali e gli epiteti fondamentali dei Dioscuri spartani sono attestati nei poemi omerici (G 234-244; 1 
298-304): Kdotwp è unróSapop “domacavalli” e IloÀuSeÙKrii; uvb, àyo0ó<; “bravo coi pugni”. 

II nome Kaotio p comporta il suffisso -roop, dei nome d’agente, attaccato a k<x5-, il radicale di KEKaopai che 
con KEKaopévop, viene avvicinato a Kafvupi, al medio significante “eccellere, superare, vincere”, “colui 
che si di distingue” secondo Chantraine. Secondo Krappe, *kad- avrebbe l’accezione di “essere potente, 
splendente” quindi Kàorwp “lo splendente”. H. Ebeling riporta anche un’altra possibile etimologia kad- da 
KqSoo,"preoccuparsi”; inoltre Pindaro dice di entrambi JiepiKaSópEvoi (rapi, vcrjSoo) “che hanno grande 
cura” (Pind. Nem.X). 

Quanto al nome noXnfiEUKqr. incerta è l’origine di 5euk-, secondo alcuni sarebbe la forma dissimilata da 
A.EUK- “luce” dunque “dalla molta luce”, cosa che lo collegherebbe alle caratteristiche dei gemelli divini, 
come gli Asvin sono subhaspatl “signori della luce”. Altri studiosi invece credono 5euk- la forma originale, 
che è attestato in a-SsuKrji; “senza riguardi”! > SeuKrji; “dolce, cura”), e evSukeum; “con cura”, il nome del 
gemello significherebbe in questo caso “dalle molte cure/premure” o “molto dolce”. I Dioscuri sono 
inoltre detti àeukótiu)Àoi “dai/i bianchi puledri” (Pind. Pyth. 1,66) e ototfjpEc; “salvatori” (Hymn. Om. 
XXXIII). 

I Gemelli romani Gli etimologisti romani potevano attribuire loro un’origine unica, facendoli derivare 
ambedue dal termine con cui in greco si esprimeva la nozione di forza fisica ptópr) (Festo, Paolo); Haudry 
avanza un’altra ipotesi etimologica, ovvero che il nome di Remo possa essere la deformazione del nome 
indoeuropeo di “gemello” *yemó- (con il parallelo vedico Yama e Yamt). 

I Gemelli in Germania II nome di Vani è connesso alla radice indoeuropea *WEN- che ha senso di 
“tendere”, “aspirare”, poi “desiderare”, “amare”, da cui anche il latino Venus (dea che a Roma possiede le 
stesse funzioni dei gemelli divini), antico indiano variati “ama”, antico nordico vinr “amico”. Il nome di 
Njbrdr risale verosimilmente a una radice *NERTU- in cui è inteso un concetto di forza vivificante e 
procreatrice, (irlandese antico rider “forza”, tedesco nàhren “nutrimento”, indiano antico nàr-, latino 
neriosus “forte", greco àvrjp). L’epiteto più ricorrente di Njbrdr, è Fégjafi “dispensatore di ricchezze” (Skà 
14). Freyr è Féqjafi “dispensatore di ricchezze”, come il padre, e Àrgod “dio di abbondanza”(Skà 15), e ha il 
soprannome di Atridi “[colui che] cavalca” (t>g]> e Lok 37). Inoltre Freyr governa lo splendore del sole (Gyl 
24), ed ha le più forti caratteristiche solari tra gli dei norvegesi. Freyja è detta Cefn “donatrice”, Àstagod 
“dea dell’amore”, Syr “scrofa”, simbolo di fertilità. (Fiat I, p. 337-338; Gon l). Mardoll “splendore del mare”. 
Per quanto riguarda i gemelli ricordati da Tacito, l’ipotesi più accreditata collega aids al greco àÀKfj 
“forza”, “difesa”, facendone il corrispettivo del vedico nàsatya degli As'vin e del greco CTOorfjpeq dei Atòi; 
Koùpoi. Come abbiamo già ricordato, le antiche leggende germaniche sono ricche di apparizioni di eroi 
simili ai gemelli divini. Il regno di Kent fu fondato da due capi anglosassoni chiamati Hengest “stallone” e 
Florsa “puledro”, gemelli ancora una volta associati ai cavalli. 

Concludendo, i dati onomastici riguardanti i gemelli divini nelle culture indoeuropee, sebbene vari e in 
molti casi di significato incerto, mostrano tuttavia alcuni tratti chiari e comuni. Innanzitutto i significanti 
rientrano negli schemi universali dell’onomastica gemellare analizzati; inoltre i significati rivelano gli 
stessi contenuti, e a volte anche una coincidente matrice etimologica. L’analisi dei nomi e degli epiteti ha 
dimostrato che i popoli indoeuropei associavano ai gemelli divini, la luce, lo splendore del sole e i cavalli; e 
che li consideravano fonte di benessere, di prosperità e di salvezza 12 . 


12 Cfr. Zeller 1990, Bergaigne 1883, Grassmann 1996, Haudry 1988, Chantraine 1968, Ebeling 1963, Mencacci 
1996, Chiesa Isnardi 2006, Ward 1968. 
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Rapporti con il potere 

La credenza nella natura sia divina sia umana, in quanto monstrum, fa dei gemelli degli 
uomini superiori o i più terreni fra gli dei, li pone in posizioni di rilievo, di guida e di potere 
nella società degli uomini con funzione di cerniera tra cielo e terra: li promuove, nei miti e 
nelle leggende, fondatori di città, re, capi tribù. 

Per esempio, gli Asvin, inizialmente sono tenuti a distanza dagli dei perché troppo “mescolati 
agli uomini” (Sat. Bràhm., IV, 1,5.14). Il compiere il giro, il “circuito”, il vartis-, è una delle loro 
principali caratteristiche, “Il vostro carro [,..]fa il giro del cielo e della terra in un sol giorno” (RV. Ili, 
59.8). Essi non hanno una dimora permanente, ma vagano eternamente nello spazio, tra cielo 
e terra, non appartenendo né agli dei né agli uomini. Questo è un punto focale delle loro 
azioni sia per gli uomini che per gli dei, sebbene ciò sia valutato differentemente. Per gli 
uomini è indice di divinità e benefìcio, mentre gli dei la considerano una ragione per 
escluderli, come impuri, dall’offerta del soma 13 . Gli Asvin, non erano inizialmente degli dei, ma 
entrarono nella società divina solamente in seguito ad un conflitto violento conclusosi con 
una riconciliazione ed una alleanza. 

Anche nella mitologia nordica, c’è lo stesso conflitto alle origini del mondo, tra gli dei Asi e i 
Vani. Alla fine di questo, i principali esponenti dei Vani, Njòròr, e i figli Freyr e Freyja, 
vengono inclusi nel gruppo degli Asi. Si tratta qui di un’opposizione funzionale: sovranità e 
guerra contro fertilità e piacere. L’opposizione appare però soprattutto là dove i Vani vengono 
caratterizzati come appartenenti alla terra, mentre gli Asi sono più propriamente i signori del 
cielo. Naturalmente, i più rappresentativi di questa divisione tra cielo e terra sono i Dioscuri 
greci, dei e uomini a metà: uno dei due re viene associato allo Zeus del cielo, mentre l’altro allo 
Zeus dei mortali, dei Lacedemoni. I re si alternano nel guidare la battaglia, portando con sé, 
simbolicamente, uno dei due gemelli, si tratta del guerriero Castore, il fratello mortale, 
patrono dei cavalieri. 

Una doppia regalità è documentata anche nel mondo germanico. Un consistente gruppo di 
testimonianze, storie e cronache, riferiscono di varie coppie di leggendari doppi re dei 
Germani: questi erano a capo delle loro tribù durante le migrazioni 14 . 


13 II termine “Soma" indica il succo ricavato da una pianta oggetto di offerta sacrificale nella religione 
vedica. I cantori dei Veda descrivevano il Soma come una bevanda eccitante, probabilmente allucinogena, 
che si diceva portasse salute ed immortalità. 

14 Lo storico longobardo, Paulo Diacono, menziona due coppie in un episodio storico, (Hist.Longob. I, 2-8); 
ciascuna coppia è descritta a capo di un gruppo in migrazione. Paulo, infatti, scrive che il 
sovrappopolamento obbligò la tribù dei ViniUer a separarsi, una delle sue parti migrò dalla terra 
Scandinava con a capo due fratelli, Ibor “zanna del verro”,e Aio, “punta”, superiori per forza agli altri 
membri della tribù e figli di Gambara, una donna con poteri profetici. Giunti nella regione denominata 
Scoringa, essi si scontrarono con una tribù vandalica allo stesso modo guidata da due fratelli Ambri e Assi. 
Paulo poi racconta della vittoria dei Viniller e dell’acquisizione del loro nuovo nome, Longobardi 
(Hist.longb, I, 79). Lo stesso episodio è riportato nel libro Vili della Historia Danica di Saxo. Dione Cassio 
(71,12), riferisce invece che nel 171 d.C. , un popolo conosciuto come ’'A0 tiyy°i genti vandaliche, apparve 
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2. Gemelli divini nelle culture indoeuropee 

Una volta analizzati gli elementi “universali” del “Dioscurismo Indoeuropeo”, siamo passati 
all’individuazione dei caratteri specifici, unicamente indoeuropei, dei gemelli divini, abbiamo 
cioè indagato come il modello universale sia stato adattato alle esigenze e alla cultura degli 
indoeuropei. Numerosi si rivelano gli indizi, ricavati da corrispondenze etimologiche, o di 
significato, di nomi ed epiteti, e da episodi mitologici comuni, sulla funzione cosmica dei gemelli 
divini indoeuropei. 

cavalli/cavalieri, ; 

giovani "splendenti”; portatori di luce, luci nel cielo; 

formano un trio con l’Aurora, che conducono durante il giorno su uno stesso percorso e 
salvano dai pericoli; 
salvatori del sole. 

Gemelli divini e cavalli 

In più tradizioni indoeuropee, l’associazione di dei ed eroi gemelli ai cavalli rappresenta una 
delle caratteristiche principali dei fratelli gemelli. 

Il termine Asv-in significa letteralmente “possessori di cavalli”. I gemelli divini vedici sono 
inoltre chiamati “cavalieri” o “che conducono destrieri”, “dai veloci cavalli”( RV. Vili, 85.3); 
loro inseparabile attributo è un “carro dorato simile al sole” (RV. Vili, 5.35), su cui gli Asvin 
“percorrono la terra ed il cielo in un sol giorno”( RV. Ili, 58.8). I cavalli sono connessi agli Asvin 
anche nella leggenda della loro nascita. È infatti sotto forma di giumenta che la loro madre, 
Saranyii (RV. X, 17.2), li dà alla luce (Brhaddevata, VI, 162-163), (Bergaigne 1883). 

Anche la relazione dei gemelli divini greci con i cavalli è più che casuale; epiteto fisso in 
Omero per Kaorcop è nntóSapoq “il domacavalli”; inoltre gli inni omerici, che costituiscono 
una delle fonti più antiche per i gemelli greci, hanno conservato l’immagine dei gemelli divini 
sui destrieri; essi sono dei cavalieri, ruolo che essi serbano in tutta la letteratura greca e 
romana. Dei Dioscuri gli inni omerici dicono siano, esattamente come per gli Asvin, raxéwv 
éin(3f|TOp£<; ùnttov “padroni di cavalli veloci” ed essi è<pdvr|aav ^ouGfjai TirepÙYeom “appaiono 
con ali veloci” slanciandosi attraverso l’etere sul mare, (Hymn. Hom. XVII, 5; XXXIII, 18, 
XXXIII, 12-13). 


improvvisamente ai confini della Dacia, fuidata da una coppia di giovani chiamata Raos e Raptos. Ancora, 
nel Catalogues of Sea-Faring Kings dell’Rdda di Snorri, si trovano i nomi di una coppia di eroici re, Vinili e 
Vandill. I nomi probabilmente riflettono una coppia di gemelli divini da cui i popoli germanici, Viniìler e 
Vandali, trassero i loro nomi. Infine, c’è abbondanza di fonti riguardanti leggende eroiche sulle le gesta dei 
famosi fratelli Hengist "puledro” e Horsa “stallone”, condottieri delle invasioni anglosassoni delle isole 
britanniche. Una delle interpretazioni che Yaska propone dei gemelli vedici, vede negli Asvin 
originariamente mortali, due virtuosi re, rqjanau punyakrtau “re che realizzano opere propizie”, cavalieri e 
guerrieri di grande rinomanza, e per questo nel corso del tempo divinizzati. 




109 


Inoltre, i due gemelli spartiati, ricevono epiteti come ÀeuKÓitwÀoi “dai/i bianchi puledri” 
(Pind. Pyth. 1, 66), e anche irotórai aocpór “esperti cavalieri”(Alcm. fr. 12) e Àeukituioi “bianchi 
cavalli” (Pind. Ol. 6, 95; Ol. 3, 34-41; Hymn. Hom. 2, 5). Ancora, nel mito loro cugine e spose 
sono le sorelle gemelle chiamate Leucippidi, che portano questo nome in qualità di figlie di 
Leucippo il cui nome vuol dire “cavallo bianco”. Assai spesso nei canti mitologici lettoni, i 
gemelli divini vengono rappresentati in forma di cavalli, grigi o dorati che sorgono dal mare o 
dai fiumi perfettamente bardati con sella, briglie e redini d’oro; i Dieva dèli corrono veloci 
come destrieri ed il sole è visto cavalcare sul primo (363, 33771). Epiteto lettone dei gemelli 
divini è esplicitamente “cavalli di Dio”(368, 33797), (Ward 1968, Gimbutas 1991). Nella 
mitologia nordica il cavallo, simbolo di fecondità, è animale sacro a Freyr; come divino 
cavaliere Freyr ha il soprannome di Atridi “colui che cavalca” (pg]3 e Lok 37). Pure i Germani 
sembrano aver associato i gemelli ai cavalli, come dimostra la leggenda storica di Flengest 
“puledro” e Florsa “stallone”, fondatori dei reami anglosassoni di Inghilterra. 

La questione dello zoomorfismo I gemelli a volte sono accompagnati o trainati da cavalli, quindi 
cavalieri o aurighi, e altre generati da cavalli, apostrofati o ritratti come cavalli essi stessi. 
Questi tratti del mito, riguardanti la natura ambigua dei gemelli, cavalli/cavalieri, sebbene 
non sempre chiaramente spiegabili e definitivi, lasciano tuttavia un margine di attendibilità 
all’ipotesi di originario ippomorfismo dei gemelli divini indoeuropei. 

Cavalli del Carro del Sole Quello che può spiegare il nesso gemelli-cavalli, sono gli attributi 
solari dei gemelli, le loro qualità di divinità della luce e i cicli mitologici che, comuni a diverse 
tradizioni indoeuropee, li vedono interagire con divinità solari a simboleggiare il ciclo diurno, 
da qui l’idea dei cavalli del sole che trainano il suo carro. Antropomorfizzati, diventano due 
giovani “splendenti” , descritti da precisi nomi ed epiteti, e vivono avventure con i loro 
compagni celesti. Cavalli-sole, è un nesso facilmente interpretabile, e che rende plausibile 
l’identificazione dei gemelli divini con i cavalli da tiro del carro del sole. 

Divinità della luce 

Gli Asvin sono citràu, didivmsau, arcimàntau, kiranci-Tvà, vicetasd, tutti epiteti che li designano 
come splendenti e luminosi. Sono chiamati subhaspati “signori della luce” (RV. Vili, 22.6; X, 
93.6), usrd, “luci del mattino” (RV. II, 39,3; VI, 62.1; VII, 74.1). Gli Asvin erano visti come due luci 
nel cielo mentre accompagnavano Sùryd la fanciulla solare, l’Aurora, col loro aureo carro (RV. 
X, 85.10), il “carro che viaggia per portare la luce del giorno” (RV. VII, 71.4). 

I Dioscuri greci sono giovani “splendenti”; i loro stessi nomi riflettono la qualità di luminosità. 
Kaarcop “colui che fa luce”, “lo splendente”; IloÀuSeuKqc; secondo alcuni, “dalla molta luce”. 
Figli del cielo luminoso, divinità di luce nel buio della tempesta, cavalieri della luce, anche i 
Dioscuri greci erano visti come due luci in mare nel mezzo del pericolo. I Dioscuri quando 
intervengono come salvatori dei marinai, sono visibili e luminosi (Ale. fr. 34). Si riconoscevano 
i Dioscuri nel fuoco a due punte di S. Elmo, bagliori che appaiono durante i temporali, sulle 
cime degli alberi. Diversi dainas lettoni attribuiscono una manifestazione simile ai Dieva dèli: 
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“stanno bruciando due luci nel mare / in due lanterne d’argento / esse sono illuminate dai 
figli di dio / mentre aspettano la fanciulla solare” (365, 33776), (Ward 1968), 

Nella mitologia germanica, Freyr, inoltre, è tra gli dei norvegesi, quello che ha le più forti 
caratteristiche solari; egli è dotato di una spada, che è intesa come arma solare, è in realtà essa 
stessa un raggio di sole cui è dato potere di distruggere le forze dell’oscurità e del caos. 

Il Trio Dioscurico I “Figli di *Dyéws-" e la “Figlia del Sole”. Nei miti indoeuropei, tutti i gemelli 
divini hanno una sorella. Nel Rig Veda essa è Suryà, il cui nome è l’equivalente femminile di 
Sfiryas “Il Sole”. Essa porta anche il nome di Duhità Sfiryasya “Figlia del Sole” (RV. I, 116.17; I, 
118.5; IV, 43.2). Gli inni del Rig veda menzionano un’altra divinità femminile associata agli 
Asvin, essa è Usas “la luce del mattino”, che corrisponde in toto al gr. f|tù<;, lat. aurora, e 
probabilmente al let. Austra, Auseklis e al lit. Ausra, Ausrine. 

Tale nome trova un preciso parallelo in quello della sorella dei gemelli divini lettoni, Saules 
meita, “Figlia del Sole”, che nei canti lituani è chiamata Saules dukterys, con lo stesso 
significato. 

Nella mitologia greca la sorella dei Dioscuri è 'EÀévr|, il cui nome significa 
approssimativamente “splendore divino”, (i.e. *swel- “essere lucente”, “bruciare”, da cui anche 
il nome indoeuropeo per sole: *sàwelj, (Pokorny 1989). Sebbene alcuni elementi del mito 
originale siano stati abbandonati, o trasposti nelle leggenda eroica, il trio dioscurico greco 
apparirebbe molto vicino ai precedenti, appena si identifichi ’EÀévri con Aurora. I Dioscuri, 
inoltre, rapiscono e sposano due sorelle, TÀdapa “la splendente” e <foi(3r| “la lucente”, le due 
figlie di AeuKuntoc;, che hanno sospette caratteristiche solari. 

I Gemelli e il Ciclo del Tempo I gemelli, “Figli di Dio” e loro sorella, “Figlia del Sole”, che 
rappresenta l’Aurora, costituiscono un vero “trio dioscurico”, protagonista di numerosi miti, 
epiche e leggende. Insieme alla fanciulla solare, sorella e sposa, i gemelli accompagnano il Sole 
nel suo corso quotidiano, essi partono al mattino e fanno il giro della terra e del cielo. Molto 
spesso i miti sul trio dioscurico comprendono il salvataggio, da parte dei gemelli, della 
fanciulla solare da un pericolo collegato all’acqua; l’immagine della fanciulla solare che si 
allontana sul mare e sembra annegarvi è naturalmente una metafora del sole che tramonta tra 
le acque. 

Una delle funzioni essenziali dei Dioscuri greci è il salvataggio in mare, ( Hymn. Hom. XXXIII), 
inoltre il mito centrale del trio è quello del “rapimento di Elena”, e del suo “ritorno”, 
provocato dall’intervento dei suoi fratelli. È il mito del rapimento di Elena ancora adolescente 
da parte di Teseo vecchio. Un ordine cosmico minacciato sarebbe rappresentato, anche nella 
mitologia nordica, dal furto del monile di Freyja, brisingamen, di cui le forze del male tentano 
continuamente di impadronirsi. Freyja stessa, inoltre, è preda ambita dai giganti, demoni 
dell’oscurità e del caos, dei quali pare un tempo essere stata prigioniera. 

Molti sono i miti in cui gli Asvin liberano o guariscono i loro protetti: donando la vista ai ciechi, 
salvando personaggi dalle acque o fuori da un fosso, vegliardi ringiovaniti. Bergaigne sostiene 
l’identificazione della maggior parte dei protetti degli Asvin con Agni o Soma, rappresentazioni 
del sole, basandosi sull’analisi dei loro nomi, epiteti e caratteristiche; gli Asvin quindi, 
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salverebbero continuamente il Sole in pericolo, a simboleggiare la rinascita del sole al mattino 
o in primavera, e dunque il ciclo quotidiano, o annuale. Inoltre gli Asvin sono nàsatya, da *nes- 
“ritorno al punto di partenza” in particolare il “fare ritornare a casa”, insieme all’aurora, loro 
sorella e sposa, o il sole, (Haudry 1981), 

Da questi dati si possono trarre diverse ragionevoli conclusioni: i gemelli potrebbero essere i 
cavalli da tiro del carro del sole, poi antropomorfizzati. Essi scandiscono il ciclo diurno, il 
percorso del sole nel cielo durante il giorno. Essi sono i salvatori del Sole, dal mare 
dall’oscurità nella quale tramonta/annega, o si nasconde, ogni notte, come ogni inverno. I 
gemelli divini assolverebbero, così, un ruolo fondamentale per gli uomini, scandendo, cioè, il 
loro trascorrere del tempo, il giorno e l’anno. 

Numerosi altri dati ci forniscono anche indizi sulla funzione terrena a favore degli uomini che i 
gemelli divini indoeuropei svolgono. Si mescolano diverse componenti, che ci sembra di poter 
sintetizzare in questo modo: 

I “più terreni fra gli dei”: la vicinanza alla terra potrebbe essere naturale 
conseguenza della credenza nella doppia natura, umana-divina, attribuita 
ai gemelli umani “universalmente”; da qui deriverebbe la loro funzione 
quasi di cerniera tra dei e uomini. 

I gemelli dèi “ocorrjpep” 15 : dalla funzione di fecondità, (dunque di procuratori di 
pace, benessere), e ricchezza, potrebbe derivare l’idea dell’interesse dei 
gemelli per l’uomo in ogni ambito, soprattutto nelle difficoltà, “salvatori” 
in guerra, miseria, malattia, naufragi. I gemelli divini, sarebbero dunque 
degli dèi speciali, particolarmente vicini agli uomini e alle loro più 
concrete esigenze quotidiane, di sopravvivenza e pace. 

Per Dumézil “dèi di terza funzione” 16 : funzione che, nell’ideologia tripartita, 
abbraccia tutte le attività economiche e produttive, indispensabili al 


15 Dèi ed eroi gemelli, presso gli indoeuropei, sono venerati come patroni della navigazione. In mare essi 
soccorrono soprattutto le navi in pericolo, sotto forma di faville, luci, o fuochi scintillanti sull’albero 
maestro, portando la luce della salvezza. I nàsatya , sono “salvatori”, e questo epiteto corrisponde al greco 
ototfjpeq “salvatori”, che è attestato per i Dioscuri sia come nome di culto sia come epiteto letterario. Il 
salvataggio effettuato dai Dioscuri greci, elogiato nell’inno omerico XXXIII, li descrive esattamente come 
gli Asvin nei Veda, veloci e alati, salvatori soprattutto durante le tempeste in mare. Inoltre, è nel fuoco di 
S. Elmo, nelle scariche elettriche attirate dall'albero maestro durante le tempeste, che si vedeva l’epifania 
in carne ed ossa dei Dioscuri, come luce misteriosa che appare nel mezzo del pericolo. 

16 La 1° funzione governa il patrimonio mitico rituale, cioè lo spazio che genericamente si può definire 
religioso, occupato dagli specialisti del “sacro”; amministra la giustizia e si esprime nell'esercizio del 
potere. In essa, dunque, si concentrano le dimensioni della sacralità e della sovranità. La 2° funzione si 
esprime a sua volta nell’attività guerriera, sia di difesa che di espansione. La 3° funzione infine abbraccia 
tutte le attività economiche e produttive, indispensabili al sostentamento del gruppo, nonché le 
conoscenze mediche che garantiscono l’integrità fisica. Essa è perciò di sostegno per le due precedenti 
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sostentamento del gruppo, nonché le conoscenze mediche che 
garantiscono l’integrità fìsica 17 . 

Gli Asvin sono divinità soccorritrici per eccellenza, propizi e verso coloro che li invocano. Gli 
inni loro rivolti sono quasi unicamente consacrati a celebrare i benefici da essi dispensati agli 
infermi e alle vittime di ogni specie. Loro è il desiderio di soccorrere gli uomini: “voi siete 
quelli che più di ogni altro venite in aiuto nella necessità” (RV. 1,118.3), “i migliori soccorritori 
contro la sfortuna” (RV. 111,58.3); “siete soliti prendervi cura di chi canta le vostre lodi.” (RV. 
V,75.8). 

Anche i Dioscuri, chiamati atorfjpeq “salvatori”, erano considerati come le divinità meglio 
disposte a venire in aiuto dei loro fedeli (Hymn. Hom. 33.6), essi "cura hanno grande dei 
giusti” (Pind. Nem. X 50ss). Portatori di salvezza, mai invocati invano. Anche nella mitologia 
nordica, Njòrdr, Freyr e Freyja, dèi della ricchezza e della fecondità, sono sempre pronti a 
soccorrere gli uomini con i loro poteri. Di Freyr è detto che “è di conforto alle creature”(Lok 
35-7). I Vani sono, tra gli dèi, quelli che soccorrono e tutelano il mare, la terra, la fertilità, la 
ricchezza e la pace, tutto quello che riguarda il mondo degli uomini. 

Dunque, i gemelli divini sembrano essere, nelle tradizioni indoeuropee, le divinità che più di 
tutte sono vicine all’uomo: guarigione, soccorso in battaglia, in mare, tutela dei giuramenti 
etc., si può ritenere derivino da un’ unica grande “cura” per il genere umano. È ragionevole 
ipotizzare che questo tratto possa derivare dalla funzione, loro attribuita, di divinità della 
fertilità e del sole, dispensatrici di nutrimento e salute. Dalla “cura” dedicata agli uomini, 
scaturisce la funzione di “soccorritori” in molteplici contesti. 


3. La dualità tra identità e polarità 

Dopo avere studiato le funzioni e i miti comuni dei gemelli divini indoeuropei, non ci resta che 
cercare di capire ciò che rappresentino essi stessi, insistendo particolarmente sul fatto 
caratteristico che costituiscono una coppia. Si è passati, dunque, all’individuazione delle 
possibili differenze tra i due gemelli: epiteti, paternità, ruoli e funzioni separate, per capire 


funzioni. Secondo questa struttura tripartita gli indoeuropei avrebbero, secondo Dumézil, configurato il 
loro pantheon, che appare perciò organizzato in triadi funzionali, dove sono concentrate le figure divine. 

17 Bisogna sottolineare per quanto riguarda le funzioni guaritrici che le informazioni sono abbondanti per 
gli Asvin, ridotte per i gemelli mediterranei e che nulla si conserva di questo tratto per i figli di dio baltici. 
Nel valutare queste prove, o questa mancanza di prove, deve essere considerata, secondo Ward, la natura 
di tali fonti. Haudry invece afferma che, oltre gli Asvin, nessuno dei rappresentanti principali dei gemelli 
divini indoeuropei è medico. E tuttavia esistono dei gemelli medici nelle tradizioni indoeuropee, fino 
all’agiografia cristiana, per esempio i due eroi medici dell'Iliade, Podalire e Machaon, sembrano derivare 
da una coppia dioscura, fino ai santi Cosma e Damiano; (Giallombardo 1998). Il legame degli Asvin alla 
funzione medica non è dunque isolata, ma non si tratta di una funzione centrale dei gemelli divini nelle 
culture indoeuropee. 
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cosa la dualità possa simboleggiare. Questa coppia sembra, a prima vista, inscindibile; ma 
questa unione stretta non impedisce che in più di un testo, i gemelli appaiano distinti, in 
qualche modo, l’uno dall’altro. Analizziamo ora nel dettaglio queste differenze. 

Due diversi padri 

«In questi c’è sempre un elemento di asimmetria; dei due fratelli gemelli Nàsatya uno è figlio 
del Cielo, l’altro di un mortale (RV I, 181.4).; lo stesso vale per i Dioscuri con la conseguenza 
che l’uno era soggetto a morte, l’altro no; nella coppia germanica un membro è maschio, 
l’altro è femmina. Nella vicenda di Romolo e Remo l’asimmetria negativa di quest’ultimo si 
rivela non solo nella fase conclusiva della storia, ma anche prima, ad esempio nello scontro 
con gli uomini di Amulio Romolo sa difendersi, Remo è fatto prigioniero» 18 . È tratto 
“universale” l’attribuzione ai gemelli di una doppia paternità, divina e umana; il carattere 
“anormale” di una nascita gemellare, induce a credere che un dio o un demone abbia 
collaborato col marito al concepimento, di conseguenza uno dei gemelli discende dal padre 
mortale, l’altro dall’immortale. 

Secondo Pindaro, ( Nem X), noXuSeuKri<; fu generato da Zeus, mentre Kàouop da Tindaro. 
Ancora, Zeus generò Eracle, e Anfitrione, Ificle, suo gemello. I gemelli Asvin, come i Dioscuri, 
sono entrambi chiamati Divo nàpcità, “figli di dio ( Dyàuh)”( RV I, 117.12), e tuttavia essi sono, 
allo stesso modo, presentati come aventi padri diversi. Uno dei gemelli è “il benedetto 
discendente del cielo”, mentre l’altro è il “figlio del mortale Sumakha” (RV. 1,181.4). 

Le separate funzioni dei gemelli divini indoeuropei 

La differenza di nascita si traduce in una differenza di natura e carattere: i dati analizzati 
sembrano distinguere un gemello celeste, pacifico, legato più alla terza funzione, da un 
gemello terrestre, possente e collerico, legato alla seconda funzione. Temperamenti contrari, 
dunque, ma complementari. 

Nella mitologia greca, per esempio, i Dioscuri presentano, oltre a due nomi differenti, dei 
caratteri individuati: Kàorwp è mortale e noXvSevKrìp divino e immortale; Kàorwp è famoso 
come guerriero e “domatore di cavalli”, suo fratello come il miglior pugile dei suoi tempi, 
“bravo coi pugni”, e la sua forza è guidata dall’intelligenza. noXvSevKpp viene spesso 
rappresentato con un cane, mentre il fratello è quasi sempre a cavallo, il primo inventa la 
caccia con i cani, il secondo quella a cavallo. Il cane è chiaramente un animale associato alla 
casa e alla fattoria, mentre il cavallo specialmente nella civiltà greca, era un animale da 
guerra. Nella mitologia greca questo contrasto sarebbe messo in rilievo quando Pindaro usa gli 
epiteti xpuaapparoi; “in un carro d’oro” (Pyth 5.9) e xaA.Kopirpa<; “dalla fascia di bronzo” (Nem. 
X, 90), per riferirsi esclusivamente a Castore. Il loro dualismo ha un ruolo molto importante a 
Sparta, dove vige la diarchia, uno dei due re viene associato allo Zeus del cielo, mentre l’altro 
allo Zeus dei mortali, dei lacedemoni; solo quest’ultimo accompagna l’esercito in guerra. 


18 Campanile 1990: pp. 73-74. 
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Inoltre, dice Pindaro (Pyth. XI, 6l) «e la forza di Castore e te, sovrano Polluce», evidenziando 
una differenza di funzione e natura. 

La disuguaglianza di Romolo e Remo non è nella loro origine, nel loro sangue: essi sono 
entrambi figli di Marte; essa è invece nel loro destino, ed anche nelle differenti qualità di 
uomini. Romolo era in tutto migliore. Infatti Ovidio afferma: «at quarti sunt similes! At quarti 
formosus uterque! Plus tamen ex illis iste vigoris habet...», (Fasti, II 395-396). Inoltre Plutarco 
riferisce: «Sembra però che Romolo avesse più discernimento e intelligenza politica; nei 
problemi con i vicini per questioni di pascolo o di caccia rivelava la sua maggiore capacità 
innata nel comandare piuttosto che nell’obbedire», (Plut. Rotti. 6). È Romolo infatti che si 
distingue nell’azione di guerra contro Amulio, organizzando l’esercito e attaccando 
dall’esterno, mentre suo fratello, preso prigioniero, (Liv. I, 5), aiuta la rivolta dall’interno 
(Plut, Rotti. 8). Le canzoni della tradizione baltica danno solo una labile indicazione della 
differenza suddetta. Per esempio, una canzone racconta che «il sole sorge presto per uno» 
mentre Dieus si ferma «per aiutare l’altro». Un’altra canzone descrive le divinità gemelle come 
due cavalli al mare, uno con una sella d’argento, il secondo con briglie d’oro. (364, 33772), 
(Ward 1970). 

Per quanto riguarda gli Asvin, un inno riferisce che i gemelli erano “nati qui e là” , ihchajàtà, o 
nàticijàtau “nati in luoghi differenti” (RV. 1,181.4; V, 73.4). Cielo e terra sostiene Bergaigne. 
Nelle tarde versioni dell’antico mito indiano, inoltre, gli Asvin hanno nomi separati: uno si 
chiama Dasra e il secondo Nàsatya. Bergaigne sostiene che negli inni rivolti loro sembrano, in 
effetti, distinguersi due diversi desideri e differenti competenze; nell’inno RV. I, 118.2 si 
invocano così: «rendete ricche di latte le nostre vacche , date velocità ai nostri cavalli. 
prosperità ai nostri uomini, oh Asvin»; e ancora: «venite qui dall’alto del cielo, dalla 
montagna, dalle acque, portandoci nutrimento e forza» (RV. V, 76.4); «o voi due che portate 
ricchezze di cavalli, ricchezze di vacche , voi due noi vogliamo invocare» (RV. VII, 71.l), 
(Bergaigne 1883). La Zeller, nella sua monografia sugli Asvin sostiene la tesi secondo cui uno è 
eroico e uno saggio e pacifico, uno più umano l’altro più soprannaturale, (Zeller 1990). 
Generalmente invocati, in coppia, tuttavia, una differenza di carattere, tra i due, non è 
immediatamente percepibile. Se questa distinzione di funzioni per gli Asvin risulta un pò 
forzata e non basata su elementi chiari, di contro, il Mahàbhàrata, ( IV, 23-71 e 226-253), 
epopea derivata da temi del Rig veda, distingue chiaramente i loro figli, Nakula e Sahadeva, 
anch’essi gemelli, che secondo molti studiosi sarebbero la trasfigurazione eroica dei divini 
genitori. Nakula è un eroe guerriero che deve corrispondere aH’Asvm “figlio di Sumaka”, e 
Sahadeva, suo gemello, è invece un eroe saggio, intelligente, traspone chiaramente l’altro 
Asvin, “il benedetto figlio del Cielo”. Esperto nel cavalcare, il primo si caratterizza come un 
affascinante guerriero di cui l’impeto valorizza il pacifico carattere di un fratello avvezzo ai 
compiti domestici, alla protezione degli armenti come alla lettura degli astri e degli oracoli, 
(Ward 1970). 
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Ospiti in incognito alla corte del re Virata, questi si travestono, il primo, come un palafreniere 
esperto nella cura dei cavalli malati, mentre il secondo come un bovaro, informato di tutto ciò 
che riguarda la salute e la fecondità delle vacche, (Wikander 1957). 

Dumézil sostiene che tra Njòrdr e Freyr degli scandinavi ci sia la stessa differenza di 
competenze ipotizzata per gli Asvin, i quali si dividevano la cura delle due fonti di ricchezza: 
cavalli e vacche in India, il mare e la terra nel mondo nordico. 

Proposte di identificazione 

La maggior parte delle proposte di identificazione delle coppie dioscuriche, hanno in comune 
il fatto di basarsi tutte, in ultima analisi, sulla distinzione di due mondi: cielo/terra, 
immortale/mortale, invisibile/visibile, trascendente/tangibile, imprevedibile/conoscibile 
(Haudry 1988, Bergaigne 1883, Zeller 1990). 


Conclusioni 

Concludendo, sicuramente derivati da un archetipo comune, i gemelli divini delle culture 
indoeuropee sono divinità della fertilità e della luce. 

Da queste funzioni si ritiene ragionevolmente possa essere derivato il loro ruolo di divinità 
protettrici e soccorritrici, particolarmente vicine all’uomo nelle sue attività ed esigenze 
quotidiane. 

Molto interessante e spunto di ricerca successiva risulta essere il dato che associa gemelli e 
cavalli (del carro del sole), e l’ipotesi di uno zoomorfismo originario. 

Infine, le differenze individuate all’interno della coppia, sembrano essere il risultato di una 
proiezione, sui due gemelli, dell’idea di dualità come contrapposizione e complementarità, che è 
alla base di ogni equilibrio da cui dipende l’armonia del cosmo; due infatti sono i principi da 
cui fu generato il cosmo per separazione e coppie di gemelli sono all’origine dell’umanità in 
molti miti cosmogonici di culture indoeuropee 19 . 

Simbologia del “due” e della gemellarità come necessità insopprimibile di contrasto e di 
movimento. Dunque i gemelli possono ben simboleggiare allo stesso tempo l’opposizione 
guerra/pace (il e III funzione), forza/saggezza, cielo/terra, duraturo/effimero, irrazionale/ 
controllabile, trascendente/pragmatico, inconoscibile/percepibile^ 


19 Tuisto *twi- è infatti il progenitore dell’umanità nei miti nordici, come nella mitologia indiana Yama e 
Yami. 
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“Decolonizzando i paradigmi coloniali”. Gli indigeni nella Mozia fenicia 

Gabriella Sciortino 


Abstract 

In this paper I argue that thè study of ancient colonial world - based basically on thè dual idea of 
relationships between colonizers and cohnized - have always been seen from a traditional approach, mostly 
Eurocentric, influenced by thè European colonialism of thè late nineteenth century. In recent 
contributions to this discussion, new models of colonial encounters interpretations have been presented, 
offering a different approach based on a postcolonial framework, in which thè main point is to analyze 
thè role of thè indigenous “factor” in thè building of a totally new and undefined society, as thè one 
created inside colonial situations in which colonial spaces constitute a sort of laboratory where new 
identities are building themselves. 

By “decolonizing” colonial paradigms we could try to understand in a different way some complicated 
situations, for which Phoenician settlements represent a perfect observatory of cultural contact between 
people with different roots and background. However, by taking as a case study thè Phoenician colony of 
Motya, I will attempt to demonstrate how thè study of thè indigenous “factor” has been also influenced by 
thè main approach of thè colonial matters. 

Finally 111 focus attention on some indigenous material culture data proceeding form thè settlement of 
Motya, data which seem suggest an aim of persistence of another kind of identity, different by thè 
Phoenician one. These data can represent such a tool to reflect about thè link between thè people 
movement and thè creation of a new pattern of cultural relationships, which describes thè cultural 
dynamicity of colonial spaces. 

By thè way, looking at Motya with “indigenous eyes” represents thè aim to cross over thè dichotomist and 
polarized categories and analyze material culture by using such tools which can better describe thè 
polisemie essence of data. 


Introduzione' 

Il presente intervento, fin dalla scelta del suo titolo, nasce dal tentativo di volere osservare, da 
una prospettiva diversa, quella appunto di “un’altra sponda”, una problematica già nota negli 
studi, quale la questione della presenza indigena a Mozia 1 . La metaforica “altra sponda”, 


* Vorrei ringraziare l’organizzazione del V Convegno degli Orientalisti di Palermo, ma anche i colleghi ed i 
partecipanti, per tutti i suggerimenti ed i commenti fatti a questo intervento. Inoltre, un particolare 
ringraziamento va a Pietro Giammellaro che, oltre ad avermi invitato a partecipare, ha contribuito con i 
suoi suggerimenti alla realizzazione del testo, ed alla Dottoressa Francesca Spatafora, la quale mi ha 
gentilmente messo a disposizione alcuni suoi lavori ancora inediti e, come esperta della tematica trattata, 
ha contribuito con i suoi commenti a rendere questo lavoro più completo. 

1 Questo lavoro rappresenta per me il primo vero “confronto” con una tematica connessa in modo diretto 
al sito di Mozia, un’isola che costituisce di per sé un paradigma di “interferenze culturali”, osservatorio 
privilegiato di molteplici problematiche di studio. L’importanza di questo insediamento antico ha 
stimolato l’interesse di numerose generazioni di studiosi, i quali con il loro lavoro di campo e la loro 
attività di ricerca hanno prodotto un vastissimo corpus scientifico, all’interno del quale il mio intervento, 
basato soprattutto sul materiale edito a disposizione, rappresenta un tentativo di riflessione su possibili 
ulteriori vie d’analisi e di ricerca. 
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suggerita sia nel titolo che in molte delle tematiche trattate in questo Convegno, costituisce 
sia il punto di osservazione analitico sia il tema-oggetto della mia ricerca. Per questo motivo, 
l’uso del termine “decolonizzazione”, caratterizzato da una forte valenza polisemica innestata 
su diversi livelli di significato che vanno dalla storia, al mutamento culturale, ma anche alla 
rottura socio-politica, mi è parso idoneo ad esplicitare la prospettiva metodologica sottesa al 
lavoro qui presentato. Il verbo “decolonizzare”, nella sua accezione moderna, è associato 
soprattutto alla sfera dei rapporti tra colonia e metropoli, ovvero a quel passaggio 
determinante nel quale si avvia il processo di liberazione di un territorio dallo stato di 
colonia 2 . In realtà, però, tale termine appare anche legato alla destrutturazione di alcune 
sfere, fortemente radicate, del nostro immaginario; l’indipendenza politica delle colonie 
rappresentò un vero e proprio spartiacque rispetto ai modelli culturali che ancora risentivano 
dell’eredità storico-culturale del colonialismo, attraverso il rifiuto di concetti monolitici e 
“verità assolute” e creando le basi per un approccio critico all’eredità coloniale 3 . Allo stesso 
modo, l’uso un po’ provocatorio di questo termine vuole sottolineare il tentativo di svincolarsi 
da una certa tradizione accademica per tentare di riesaminare il ruolo svolto dall’elemento 
indigeno, a lungo il “grande assente” negli studi europei sul colonialismo e sulla 
colonizzazione antica. 

Da “un’altra sponda” sarà possibile, forse, metter in rilievo il ruolo del c.d. “fattore indigeno” 4 , 
sia attraverso le informazioni veicolate dai dati di cultura materiale sia attraverso l’uso di 
approcci ermeneutici di matrice antropologica e sociologica che, sebbene spesso appaiano 
molto lontani dall’analisi dei dati archeologici, possono rivelarsi utili strumenti di riflessione 
per tentare di ricostruire le dinamiche, in perenne mutazione e trasformazione, dei processi 
culturali di adeguamento e di negoziazione, che emergono in contesti “peculiari”, dai tratti 
decisamente non unitari, quali i contesti coloniali. 

Ho volutamente suddiviso l’intervento in due blocchi principali: uno relativo alla storia degli 
studi sulla colonizzazione antica, vincolati indissolubilmente al colonialismo moderno, e un 
altro relativo alla problematica generale che riguarda il rapporto fra Fenici ed indigeni sia nel 


2 Asheri 1996, pp. 104-107. Tre grandi processi storici hanno influenzato gli approcci negli studi, proprio in 
virtù della loro "attualità” politica, giuridica ed ideologica: la guerra d’indipendenza delle colonie 
americane, l’imperialismo europeo e la decolonizzazione del Terzo Mondo. 

3 L’atmosfera storico-culturale di rottura che derivò dalla decolonizzazione enfatizzò i limiti d’approccio 
utilizzati negli studi, dato che questo momento storico coincise anche con la temperie culturale della 
corrente filosofica francese del post-strutturalismo, di cui molti degli esponenti, non a caso, erano “figli” 
delle “ex” colonie francesi: Derrida 1993; Ruiz Martinez 1997, pp. 45-47; Young 1992, pp. 1-2. 
Precedentemente si era fatto uso, soprattutto, di approcci metodologici basati essenzialmente sulla 
comparazione e l’idealizzazione che determinarono una chiave di lettura positivistica del colonialismo. 
L’idea di una “missione civilizzatrice europea”, intessuta di toni paternalistici, determinò una concezione 
mercantilistica e pan colonialistica della storia umana: Asheri 1996, p.109. 

4 Uso questa definizione riprendendo quella coniata da F. De Angelis in un articolo sul ruolo degli indigeni 
nel cambiamento culturale siceliota, il quale lo definisce, invece, “locai factor”: De Angelis 2003, p. 20. 
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Mediterraneo, sia nel caso di studio sulla “questione indigena moziese” - nel suo excursus 
storiografico - ed alle possibili vie d’analisi dei dati di cultura materiale in relazione agli esiti 
di questi incontri, forieri di nuove forme di contatto e di nuove realtà culturali, 

1. La costruzione dei “paradigmi coloniali” 

Per indicare i movimenti e le espansioni di popoli nell’Antichità si utilizza generalmente la 
nozione di “colonizzazione”, a indicare lo spostamento di genti verso regioni “altre” dal loro 
luogo di origine, che determina una presenza straniera nelle aree toccate da suddetto 
fenomeno 5 . In questo modo, dando al passato ed al suo studio una connotazione di tipo 
“neutrale” 6 , si è evitato l’uso del termine, ben più problematico, di “colonialismo” che, di 
contro, si associa a conquista, intrusione, sfruttamento economico e, soprattutto, pone enfasi 
sulle relazioni di potere 7 . 


5 II significato convenzionale del termine “colonizzazione” in archeologia coincide pressoché con questa 
definizione «(...) thè use of terni colonization in archaeology to describe situations in which peopìe lived in a 
settlement established inaforeign region atsome distancefrom their place oforigin»: van Dommelen 2002, p. 121. 

6 Riguardo al dibattito generatosi negli studi sul significato corrente, ma anche volutamente neutrale, 
conferito al termine “colonizzazione”, si rimanda alla trattazione della questione da parte dei seguenti 
studiosi: Finley 1976, pp. 176; Lepore 1988, pp. 213; Dietler 1995, pp. 92; Frankenstein 1997; Cordano 2000, 
pp. 8-15; van Dommelen 2002, p. 121; Gosden 2004, p. 2; Aubet 2007, pp. 58-59. La problematica della 
“semantica coloniale” nasce fin dall’assimilazione semplicistica del termine greco ànotKt'a a quello latino 
di colonia: De Angelis 1998, p. 539. Inoltre, come ha mostrato M. Casevitz nel suo lavoro sul vocabolario 
della colonizzazione, in greco antico il termine generico indicante la fondazione di una polis è Ktfau;, il cui 
campo semantico spazia dal concetto di “realizzazione” all’atto di fondazione di qualcosa di radicalmente 
nuovo, l’atto di “creazione”. Per questo motivo, secondo Casevitz, tale termine venne applicato spesso al 
mondo coloniale, perché indicava una fondazione di una città o un'occupazione di terra in un senso inteso 
come “primordiale”, secondo la concezione prettamente greca della eremoschora: Casevitz 1985, p. 54. 

7 Recentemente, in un volume sulle problematiche coloniali e post-coloniali affrontate con un approccio 
metodologico trasversale, lo storico contemporaneista J. Garavaglia, ha sottolineato il fatto che la 
dominazione coloniale non si esaurirebbe semplicemente nei suoi aspetti economici, ma avrebbe un 
raggio d’azione più ampio, implicando anche la perdita di uno sviluppo culturale autonomo (linguistico, 
religioso, materiale) assieme ai diversi modi di vedere ed immaginare il mondo, coinvolgendo quindi 
anche le sfere legate alla quotidianità ed alle pratiche: Garavaglia 2008, pp. 14-16. Negli anni 
dell’imperialismo sia l’archeologia, sia la storia, vennero a costituire dei veri e propri strumenti ad uso del 
colonialismo, dal momento che, spesso accade, le produzioni intellettuali, sono prodotti culturali del loro 
tempo, indissolubili dalle ideologie e dalla politica, secondo quel postulato, baconiano prima, foucaltiano 
poi, che lega da sempre potere e sapere: Foucault 1969, Said 1978. Frutto dell’episteme imperialista fu 
senz’altro anche il lavoro di importanti studiosi, come quello dello storico australiano T. J. Dunbabin, il 
quale in “The Western Greeks" (1948), dichiara di avere molto appreso per il suo studio sul mondo coloniale 
greco dalla situazione politico-culturale dell’Australia e della Nuova Zelanda, terre coloniali nelle quali, 
date le distanze dalla madrepatria, si vennero ad affiancare l'indipendenza politica e la totale dipendenza 
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L’“antica” storia coloniale del I millennio a.C. appare in questo senso vincolata alla 
fenomenologia del colonialismo moderno europeo. L’archeologia non venne direttamente 
coinvolta nel dibattito post-strutturalista e fu solo dagli anni ‘80 che questa disciplina iniziò ad 
assumere un atteggiamento critico anche verso le implicazioni sociali e politiche degli studi 
che riguardavano il passato 8 . Piuttosto, l’archeologia aveva giocato un ruolo centrale nella 
diffusione dei paradigmi dell’imperialismo occidentale, a livello materiale e immateriale, 
legittimandone le strutture sociali sulla base di una pretesa “autorità”, relativa ad ogni 
possibile interpretazione del passato. 

L’enfasi sulla necessità di utilizzare nuovi strumenti di analisi più adatti alla complessità delle 
situazioni coloniali, anche per il mondo antico, si deve alla teoria post-coloniale 9 . In questo 
modo, nei recenti approcci utilizzati in archeologia, si parla di “incontri coloniali”, una 
definizione che non implica relazioni di potere tra gruppi, enfatizzando, piuttosto, la natura 
dinamica dei processi di interazione culturale e gli effetti profondi che questi hanno 
sull’identità dei gruppi coinvolti 10 . In questo tipo di analisi, che ribalta le posizioni precedenti, 
uno dei concetti principali è quello dell ’agency, ovvero la “mediazione indigena e le pratiche”; 
si tratta di una mutazione di prospettiva di analisi, che guarda alle persone, alle abitudini, alle 
pratiche e, soprattutto, al ruolo chiave svolto dagli indigeni nei contesti coloniali 11 . In questo 


culturale, anche in considerazione della «victorian fascinatori and self Identification with Ancient Greecks»: De 
Angelis 1998, pp. 540-41. 

8 II corrispondente approccio archeologico, parallelo, anche se non cronologicamente, alla temperie 
concettuale del post-strutturalismo è quello ‘post-processuale’, basato soprattutto sulla percezione e 
sull'iniziativa umana. Gli individui vengono così ad esser considerati come attivamente coinvolti negli 
sviluppi culturali di cambiamento sociale ed economico: van Pool and van Pool 1999, pp. 33; van 
Dommelen 2000, p. 8. 

9 La teoria post-coloniale nacque soprattutto dalla necessità crescente, dopo la fase di decolonizzazione, di 
analizzare le conseguenze del colonialismo, tentando di superare le barriere del “pensiero binario”, basato 
su categorie dicotomiche (come quelle di colonizzatore-colonizzato) e adoperando strumenti di analisi 
concettuale quali l'etnicità, l’ibridismo, il relativismo culturale ed il middle ground: Malkin 2004, p. 341. 

10 Stein 2005. 

11 Stein 2005, p. 2. La gamma di relazioni di tipo asimmetrico tra i due costituenti principali degli incontri 
che aveva caratterizzato molti degli studi precedenti si definisce “colonial divide", attraverso la quale si 
genera uno schema di rappresentazione sociale di tipo binario che definisce il contatto culturale come 
“acculturazione”, modello antropologico di tipo unilaterale, teorizzato nella prima metà degli anni '20, 
che offre una spiegazione meccanicistica degli incontri culturali, secondo la quale gli indigeni appaiono 
come i recettori passivi di una cultura superiore, all’interno di una concezione olistica della cultura: van 
Dommelen 2000, pp. 4; Jones 1997, pp. 15-29; Cusick 1998, p. 126; Grouzinski-Rouveret 1976, pp. 160-167.1 
limiti di questo approccio teorico emersero chiaramente durante il processo di “decolonizzazione”, 
quando la condizione di “in betweeness" investì coloro che non erano né prettamente indigeni, né 
prettamente francesi, determinando la creazione di due nuove categorie sociali come i pieds noirs e gli 
evoluì: Prochaska 1990, pp. 206-229. Questa condizione di ambiguità, secondo P. van Dommelen, lambiva 
anche i confini dell’antica distinzione fra coloniale e indigeno: van Dommelen 2000. 
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modo, un fenomeno complesso come quello degli “incontri coloniali” viene portato avanti in 
una prospettiva culturale, con la finalità di realizzare anche una revisione della storiografia e 
del suo background storico-ideologico condizionante nello studio dell’elemento indigeno e del 
suo ruolo, nel passato antico e recente. 


2. Modelli di interazione tra Fenici e indigeni nel Mediterraneo 

Gli incontri coloniali raccontano di popoli in movimento, di trasferimenti di influenze 
culturali, di merci e di oggetti, ma soprattutto di incontri di genti di provenienza diversa 12 . Nel 
Mondo Antico, i popoli colonizzatori per eccellenza furono i Greci ed i Fenici; entrambi si 
trovarono, quindi, direttamente a contatto con le popolazioni che abitavano le terre raggiunte 
dai loro viaggi per mare: coloro che convenzionalmente definiamo “indigeni”, un termine 
generico per indicare popolazioni delle più varie etnie, ma controparte fondamentale negli 
incontri coloniali 13 . 

L’archeologia classica, avvalendosi del supporto informativo delle fonti letterarie 14 , ha 
privilegiato l’analisi dell’impatto della cultura greca sulle popolazioni indigene, soprattutto 
nei termini di “acculturazione”, ma anche delle forme di auto-determinazione adottate dai 
Greci 15 . Solo in anni recenti lo studio della colonizzazione greca ha iniziato a porre enfasi sulle 


12 Lomas 2000, p. 168. 

13 Sia la storiografia di ispirazione marxista che quella nazionalista, a partire da presupposti totalmente 
differenti, ma entrambi ideologizzati, avevano già enfatizzato il ruolo attivo delle popolazioni indigene, 
ma ancora fino alla metà del secolo scorso, negli studi sull’antico fenomeno coloniale greco, le popolazioni 
“indigene” erano pressoché assenti dalle trattazioni storiografiche. Molti studi si erano interessati alle 
popolazioni locali solo a partire dal loro contatto con i Greci, percependo, quindi, il contesto locale come 
una sorta di tabula rasa sulla quale si sarebbe venuta a sovrapporre la cultura greca: Thomas 1991. Un 
momento di svolta nell’approccio metodologico a queste tematiche lo ha costituito il congresso 
internazionale di archeologia classica del 1985, edito da Descoudres 1990 ed in seguito l’articolo di 
Whitehouse-Wilkins 1989. 

14 Carter 1998; 2005. Infatti, Pur superando l’approccio di matrice testuale grazie all'interesse crescente 
per i dati di cultura materiale, l’archeologia continuò ad interessarsi prevalentemente a trovare un 
riscontro tra i fatti enunciati nelle fonti ed alla sfera economica del fenomeno coloniale, trattando il 
contatto con gli indigeni con modelli teorici incentrati sull’acculturazione e l’ellenizzazione: Dietler 1995; 
Shepherd 1995; De Angelis 2003, p. 20; Owen 2005; Hurst - Owen 2005. 

15 La topica e la retorica della storiografia antica sul tema dell’assimilazione e della resistenza delle colonie 
greche alla “barbarizzazione” fece prevalere gli interessi della ricerca nei confronti dei rapporti colonie- 
metropoli e delle relazioni fra i diversi gruppi colonizzatori: Asheri 1996, pp. 100-102. 
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relazioni tra Greci e popolazioni locali, evidenziando la difficoltà di distinguere le nuove 
identità generatesi nei contesti coloniali 16 . 

Dinamiche diverse hanno, invece, indirizzato gli studi sul fenomeno coloniale fenicio e sulla 
sua controparte indigena. L’archeologia fenicio-punica, probabilmente influenzata dall’idea 
mutuata dalle fonti classiche di una presenza coloniale di tipo commerciale e meno stanziale 
e, di conseguenza, meno “invasiva”, ma anche dalla “stigmatizzazione” omerica che 
considerava i Fenici, principalmente, come marinai e mercanti, ha affrontato la problematica 
degli abitanti indigeni delle regioni interessate dall’espansione fenicia in maniera differente, 
per vari motivi 17 . In primo luogo, come hanno messo in evidenza alcuni studiosi, la natura 
sociale delle società coloniali fenicie di epoca arcaica costituisce ancora oggi uno degli aspetti 
meno conosciuti dall’archeologia fenicio-punica, poiché possiamo affidarci solo alla cultura 
materiale di questi centri coloniali 18 . 

Gli scenari coloniali costituiscono degli spazi socialmente e culturalmente complessi, nei quali 
dati che ci parlano della la vita e delle relazioni sociali suggeriscono la determinazione di 
tratti culturali peculiari anche nei confronti delle civiltà orientali di origine 19 . 

Nelle aree del Mediterraneo occidentale interessate prevalentemente dal fenomeno coloniale 
fenicio, le relazioni fra Fenici ed indigeni hanno costituito l’oggetto di molti studi, in quanto, 
probabilmente - mancando il referente ellenico - il popolo “civilizzatore” veniva a coincidere 
proprio con quello semitico. In questo modo si spiega, ad esempio, come mai in Sardegna e 
nella Penisola Iberica, dove però occorre specificare che le modalità d’insediamento e le 


16 In questo senso, ricopre una grande importanza il ruolo delle donne indigene in ambito coloniale. Una 
eco di questa presenza la si scorge nei resoconti delle fonti classiche, relativamente ad alcuni casi di 
matrimoni misti. Riguardo a questa tematica, sono stati condotti importanti studi di tipo storico-filologico 
a partire dagli anni ‘70, sebbene in chiave ellenocentrica, tra cui spiccano quelli di: Rougé 1970, Graham 
1981 (che enfatizza il ruolo della componente femminile greca nella sfera religiosa), e di Van Compernolle 
1983 (che considera la presenza di donne indigene in contesti coloniali un esito naturale del fatto queste 
racchiudevano in sé due livelli di “inferiorità” culturale, di tipo etnico e di genere: Van Compernolle 1983, 
p. 1035). I principali indicatori archeologici usati a supporto di questo tipo di analisi, basate su prospettive 
di genere, sono le fibule : Coaldstream 1993, pp. 91-95. L’autore britannico prende spunto nel suo saggio 
dall’ipotesi di lavoro formulata da Buchner per Pithekoussai (Buchner 1975), sulla quale non tutti 
concordano (Graham 1981; Graham 19811995). Lo stesso Coldstream per Pithekoussai indica però 
l’estrema esiguità di ceramica indigena proveniente dalle sepolture: Coldstream 1993, p. 91 ed anche 
D’Agostino 1999, p. 58. Recentemente, per la Sicilia, la presenza di fibule è stata interpretata come 
testimonianza di relazioni commerciali: Hodos 1999, p. 74. Altri indicatori archeologici analizzati sono le 
forme ceramiche che potremmo definire “miste”, di imitazione, ed ibride, nonché le tradizioni funerarie, 
dato che la maggior parte dei materiali di questo tipo proviene proprio dalle necropoli: Shepherd 2005, pp. 
116-117. 

17 Bondì 2002, p. 87. 

18 Delgado 2005, p. 1249. 

19 Bondì 2002, p. 87. 
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finalità della presenza fenicia sono differenti, l’interesse nei confronti delle relazioni tra i 
Fenici e gli indigeni sia stato maggiore, anche nei termini dell’analisi degli apporti fenici alle 
culture locali, come si evince dal vivace dibattito sul cosiddetto “orientalizzante” 20 . In 
Sardegna, l’articolazione della struttura sociale delle popolazioni autoctone appare divisa in 
cantoni accentratori di un forte potere radicato sul territorio col quale i Fenici dovettero 
scendere a compromessi 21 . L’isola appare, quindi, caratterizzata da un forte elemento indigeno 
che dovette favorire l’insediamento quasi capillare dei Fenici nel territorio costiero 
occidentale e meridionale dell’isola, sebbene le testimonianze archeologiche non suggeriscano 
nel periodo compreso tra il secondo terzo dell’VIII secolo a. C. e il primo quarto del VII 
l’inserimento di un numero consistente di individui 22 . 

Nella Penisola Iberica il quadro delle dinamiche degli incontri coloniali appare ancora diverso. 
Probabilmente, la politica economica dei primi Fenici giunti nella Penisola Iberica dovette 
esser giocata su rapporti profondi ed articolati con gli indigeni, tesi a organizzare le attività 
produttive delle comunità d eli’hinterland, motivo per il quale sembrerebbe che gli 
insediamenti fenici venissero fondati in zone ad alta densità demografica indigena 23 . 

Parlando di incontri coloniali e delle conseguenti “migrazioni culturali” nell’Antichità, la 
Sicilia costituisce certamente un luogo significativo ed emblematico. La sua ubicazione 
geografica, assieme alla complessità dell’organizzazione morfologica dell’isola in peculiari 


20 Riguardo al dibattito sull’Orientalizzante si vedano soprattutto i più recenti lavori che ripercorrono le 
tappe principali dell’evoluzione della tematica con amplia bibliografia di riferimento: Celestino-Jiménez 
2005, Riva-Velia 2006. 

21 Bartoloni-Bernardini 2004, p. 61. 

22 In Sardegna l’interesse della ricerca nei confronti dell’interazione tra i Fenici e l’elemento autoctono 
indigeno è stato di un certo rilievo, come dimostrano anche i numerosi studi sul paradigmatico sito di 
Sant’Imbenia: Bafico-Oggiano-Ridgway-Garbini 1997. In Sardegna, inoltre, il lavoro dell’archeologo 
olandese P. van Dommelen e del suo gruppo di ricerca, ha segnato una svolta nell’approccio a queste 
tematiche di studio in ambito sia regionale sia mediterraneo: van Dommelen 2002. 

23 Nella Penisola Iberica, inoltre, le colonie fondate a occidente dello Stretto di Gibilterra (Gadir-Castillo de 
Dona Bianca) dovettero avere un’economia basata sul commercio dei metalli, secondo le fonti, tramite 
l'elemento tartessico, mentre gli insediamenti a oriente dello Stretto (come Cerro del Villar, Toscanos, 
Morro de Mezquitilla, Chorreras, Almunécar, etc.) dovettero avere un’economia fondata, soprattutto, sullo 
sfruttamento delle risorse agropastorali del territorio circostante: Botto 2001. Nella Penisola Iberica 
l’interesse nei confronti dell’elemento indigeno è stato precoce e sebbene molti di questi studi si basassero 
su approcci e modelli antropologici unidirezionali, ai quali abbiamo fatto accenno nella prima parte di 
questo intervento, ad essi si deve certamente il merito di aver creato un interesse su queste tematiche. 
Infine, mi pare opportuno segnalare i lavori di Ana Delgado (la cui tesi di dottorato è in corso di stampa) e 
quello di Jaime Ferrandiz Vives (2006) per aver intrapreso nuove ed interessanti prospettive di studio con 
attenzione ad un approccio teorico-metodologico post-coloniale e di tipo trasversale. 
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aree territoriali, hanno generato, nei secoli, un complesso di “miti e simboli” nell’immaginario 
dell’isola e negli studi ad essa dedicati 24 . 

La Sicilia rappresenta un unicum nel quadro del fenomeno coloniale antico, poiché è l’unico 
territorio insulare nel quale coesistono e si insediano stabilmente e “ufficialmente” i due 
popoli dell’Antichità protagonisti per eccellenza del fenomeno coloniale: i Fenici ed i Greci 25 . 
Questa circostanza ha avuto un notevole peso anche nell’approccio agli studi storico¬ 
archeologici sulla Sicilia Antica, caratterizzato soprattutto da un forte ellenocentrismo, 
determinato dal ruolo, dall’autorità e dalla “visibilità” dell’archeologia classica nell’isola, tanto 
da costituire di per sé un interessante tema di ricerca storiografica 26 . 

L’analisi dei rapporti tra Fenici e indigeni in Sicilia appare invece intrinsecamente legata 
anche alle problematiche generali che riguardano lo studio dell’elemento indigeno nell’isola 27 . 
In Sicilia, infatti, le tendenze principali della ricerca storiografica moderna sulle modalità dei 
rapporti fra colonizzatori e indigeni sembrano esser state principalmente: una di tipo 
“localistico”, tesa a enfatizzare il ruolo del popolo siciliano, e quindi l’elemento autoctono, 
rivolta al periodo protostorico e ai suoi famosi tre ethne 2S ; ed una di tipo più globale che, sulla 
scia della concezione storica risorgimentale, considerava il corso della storia come 
“funzionale” alla creazione della grande Roma 25 . 

L’interesse della ricerca storico-archeologica siciliana ha guardato all’altra sponda, cioè 
all’elemento indigeno, prevalentemente nei termini di un complesso dibattito sull’etnogenesi 
delle popolazioni della Sicilia. Questo indirizzo della ricerca però sembra aver condizionato 
non solo lo studio dei Fenici in Sicilia, ma anche le problematiche delle relazioni tra essi, i 
Greci e, soprattutto, gli indigeni 30 . Questa tendenza si è rafforzata anche in relazione ad altri 
elementi condizionanti. Da un punto di vista archeologico, i siti propriamente fenici, in 
relazione all’analisi dei dati topografici dei tre insediamenti semitici siciliani, sono risultati 
disabitati o abbandonati da tempo al momento di esser occupati dai coloni; inoltre, la difficoltà 


24 L’isola di Sicilia, isola-continente poiché autosufficiente dal punto di vista delle risorse naturali, costituì 
un crocevia strategico sulle vie di comunicazione, fattore determinante allo sviluppo di culture “originali” 
di tipo continentale (come a Cipro, a Creta, in Sardegna) il cui ruolo dovette esser fondamentale nelle 
modalità d’incontro e di contatto con i due elementi coloniali giunti dal mare. 

25 Bondì 2001, p. 380. 

26 Gli studi archeologici “coloniali” siciliani appaiono legati prevalentemente a: cronologia, monumenti 
pubblici e storia dell’arte: De Angelis 2003, p. 21. Per una panoramica sulle questioni storiografiche legate 
allo studio della Sicilia antica: Cusumano 1994; Giammellaro 2005. 

27 Albanese Procelli 2003; Leighton 1999. 

28 1 tre ethne siciliani, di cui parla Tucidide, sono: i Siculi, i Sicani e gli Elimi. 

29 Cusumano 1994, p. 29. 

30 Cusumano 1994, p. 141. Sebbene in passato Luigi Bernabò Brea (1964-65) avesse indicato delle classi di 
materiali delle culture indigene siciliane riferibili alla sfera culturale fenicia come dimostrazione delle 
influenze sulle popolazioni locali, questa ipotesi è stata poi smentita da ulteriori ricerche di R. Leighton e 
F. Spatafora. 
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di “leggere” sul registro archeologico le forme e le modalità di contatto con gli autoctoni, nelle 
prime fasi di questi insediamenti, hanno limitato a lungo l’interesse della ricerca nei confronti 
del territorio circostante agli insediamenti fenici, poiché questi ultimi vennero considerati a 
lungo come “monadi a sé stanti”, il cui funzionamento veniva percepito come estremamente 
diverso da quello di altre regioni mediterranee 31 . Piuttosto sembrerebbe plausibile l’ipotesi 
dell’esistenza di un doppio asse di scambio lungo il quale si dovevano muovere i beni prodotti 
dagli indigeni e quelli forniti dai Fenici 32 . Sebbene a livello documentario l’evidenza materiale 
sia poco numerosa ed effimera, appare difficilmente credibile, date anche le modalità 
relazionali dei Fenici nel resto del Mediterraneo, ipotizzare nelle prime fasi dell’età arcaica un 
“isolamento” fenicio dalla polimorfica realtà etnica siciliana: l’assenza di dati non impone di 
escludere aprioristicamente i contatti, spesso legati a modalità di relazioni che sfuggono 
all’interpretazione immediata 33 . 

A ciò si aggiunge il peso delle fonti letterarie negli studi e nelle interpretazioni storico¬ 
archeologiche della Sicilia e, nello specifico, della presenza fenicia. Tradizionalmente, infatti, 
gli studi che si riferiscono alle modalità della presenza fenicia nell’isola di Sicilia ed ai loro 
contatti con l’elemento indigeno prendono spunto, e ne sono condizionati, dal famoso passo 
tucidideo 34 : 

[...] “abitavano la Sicilia tutto intorno i Fenici, dopo avere occupato i promontori sul mare e le isolette 
prossime alla costa per commerciare con i Siculi. Ma quando i Greci giunsero in gran numero, essi, dopo 
avere lasciato la maggior parte delle loro sedi, andarono ad abitare, dopo averle occupate, Mozia, Solunto 
e Panormo per la vicinanza con gli Elimi, confidando nella loro alleanza e perché è da quella parte della 
Sicilia che il tragitto per Cartagine è più breve ” [...]. 

L’excursus tucidideo evidenzia alcune problematiche che si intersecano con il tema centrale di 
questo intervento, quali: la complessa situazione del “tessuto sociale” dell’isola, le modalità di 


31 La parte occidentale della Sicilia, nella quale sono ubicati i tre centri fenici, si caratterizza per un 
territorio definito da colline immerse in una serie di dolci pianure e terrazze marine; la maggior parte 
della Sicilia occidentale appare inoltre, fertile e coltivabile, soprattutto di cereali, ragioni che appaiono a 
supporto di un’idea di insediamenti stabili e legati alle risorse del territorio: De Angelis 2003, p. 180-183; 
Spanò Giammellaro-Spatafora 2008, p. 131; Spatafora c.d.s. 

32 Un’ipotesi interessante a proposito, portata avanti sia da A. Spanò Giammellaro sia da S.F. Bondì, 
riguarda la possibilità dell'esistenza di un doppio flusso di scambio nel quale fossero coinvolte, da una 
parte, le popolazioni indigene, fornitrici di prodotti di sussistenza, ma anche di manodopera servile, della 
conoscenza dei luoghi e delle risorse territoriali e di donne, dall’altra i Fenici, forieri di nuove tecnologie e 
vettori di materie prime e derrate alimentari di provenienza mediterranea: Spanò Giammellaro 2000 a, p. 
314; Spanò Giammellaro 2001; Bondì 2002; Spatafora c.d.s. 

33 Basti pensare al fatto che molti dei territori in questione, coinvolti da una “proiezione fenicia”, sono gli 
stessi che a partire dal VI secolo a. C., soprattutto, intensificheranno i loro rapporti con l’elemento fenicio¬ 
punico nell’isola: Spatafora c.d.s. 

34 Th. VI. 2.6. Il condizionamento interpretativo negli studi fenicio-punici, generato dall’utilizzo costante 
delle fonti letterarie, soprattutto nel caso siciliano, è stato messo in luce anche da Ciasca 1994, p. 372. 
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insediamento fenicio e la supposta “relazione privilegiata” con l’elemento elimo, almeno in 
età così arcaica. In questo senso, quindi, non possiamo parlare di Fenici e indigeni in Sicilia se 
non facendo riferimento proprio al caso di Mozia, la più antica e la più “fenicia” delle colonie 
siciliane 35 . 


3. La “questione indigena” moziese. Le problematiche principali 

Il passo tucidideo preso in esame poc’anzi ci riporta a Mozia, il più antico degli insediamenti 
fenici di Sicilia, la cui ubicazione spaziale corrisponde a quello che è considerato il modello 
insediativo tipico dell’espansione fenicia in Occidente. 

Se a Mozia andiamo alla ricerca del c.d. “fattore indigeno” si deve tenere in considerazione il 
fatto che le indagini che hanno riguardato gli indigeni sono state soggette ad una serie di 
variabili che ne hanno condizionato l’evoluzione degli studi e che è necessario tener presente 
nel momento in cui si vuole trattare questo tema. Il tentativo di definire la composizione 
sociale di questo centro coloniale e le identità etniche e culturali dei suoi antichi abitanti, 
appare arduo e, prima di arrivare all’analisi della pur numericamente esigua ceramica 
indigena presente nel giacimento, mi sembra necessario ripercorrere le tappe della ricerca 
moderna relativa alla “questione indigena moziese”. 

L’organizzazione spaziale moziese in epoca fenicia si articolava con le zone degli abitati nella 
parte meridionale e centrale, e le zone di servizi comunitari, come la necropoli e le zone 
artigianali, nell’area settentrionale 36 . L’evidenza archeologica moziese di epoca storica più 
antica, ovvero quella che attesta le prime fasi della presenza fenicia nell’isola, si data 
all’ultimo quarto dell’VIII secolo a. C., in base ai materiali rinvenuti nello strato VII del tofet e 
nella necropoli arcaica, tra i quali vi sono sia elementi di fabbrica locale sia d’importazione 
corinzia (EPC) che confermano questa datazione 37 . La questione della presenza indigena a 
Mozia ha radici che risalgono, a livello cronologico, fino alla preistoria. Infatti, la problematica 


35 Per quel che riguarda gli altri due insediamenti fenici siciliani, che in questa sede non verranno trattati, 
colgo l’occasione per riassumere brevemente lo stato della questione fenici-indigeni. Grazie agli scavi 
degli ultimi decenni, nei siti della costa settentrionale della Sicilia, si è andato delineando maggiormente il 
profilo dei rapporti intessuti dai Fenici con le comunità locali e con i Greci, come mostrano i dati 
provenienti dagli scavi di Palermo e Solunto. A Palermo, i dati provengono prevalentemente (circa il 99%) 
dalle necropoli e dall’analisi dei corredi; l’analisi dei corredi ha mostrato affinità con quelli della necropoli 
di Mozia, sebbene la presenza di pignatte troncoconiche sia in percentuali minori rispetto 
all’insediamento dello Stagnone. A Solunto, i cui dati riguardo alla questione indigena provengono 
dall'abitato; sono state rinvenute una serie di fosse scavate nella roccia con resti di produzione indigena di 
tipi diffusi nella Vallata dell’Eleuterio, che potrebbero esser indicatori della proiezione verso gli 
insediamenti indigeni: Spatafora c.d.s. 

36 Spanò Giammellaro 2008, p. 133. 

37 Ciasca 1983; Ciasca 1992; Spanò-Giammellaro 2001; Neeft 1987. Appare interessante specificare che 
anche gli scavi più recenti del centro abitato dell’isola hanno confermato queste datazioni. 
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di una fase indigena “pre-fenicia” è connessa soprattutto al rinvenimento di una serie di 
inumazioni riconducibili a fasi pre e proto storiche, individuate sia da J, Whitaker che da A. 
Ciasca, e ad alcuni materiali, molto frammentari, pertinenti a culture siciliane della media età 
del Bronzo, rinvenuti sia negli scavi inglesi che negli scavi della Soprintendenza e 
dell’Università di Palermo 38 . 

I materiali in questione sono costituiti soprattutto da una serie di frammenti di coppe su alto 
piede, carenate sotto l’orlo e decorate a nervature in rilievo, di ceramica d’impasto lavorata a 
mano a superficie grigio-bruna lisciata a mano, o lucidata a stecca; tra questi materiali si 
attestano inoltre forme come le tazze attingitoio e gli orcioli, materiali appartenenti al 
repertorio delle culture siciliane di Thapsos e del Milazzese che, da un punto di vista 
morfologico e decorativo, sono stati definiti “variante specializzata” dell’area centro¬ 
occidentale 39 . In base alla distribuzione di questi rinvenimenti, Francesca Spatafora, in un 
lavoro sulla preistoria moziese, ipotizza una tipologia insediativa che sembrerebbe aver 
prediletto la zona sud-orientale dell’isola come area destinata all’abitato vero e proprio, 
mentre a zona di necropoli potrebbe esser riservata la parte settentrionale 40 . 

La presenza di questi materiali ha inevitabilmente condizionato la lettura della presenza 
indigena nell’isola; sappiamo che Whitaker era convinto del fatto che, all’arrivo dei Fenici a 
Mozia, l’isola fosse già abitata e che gli indigeni ed nuovi arrivati avessero realizzato una 
pacifica coesistenza 41 . A questo proposito, anche lo studioso siciliano Biagio Pace aveva 
formulato delle ipotesi riguardo alla presenza di indigeni venuti a contatto con i coloni fenici, 
ma li aveva attribuiti al Neolitico, fatto che lo portava inevitabilmente a contraddirsi sul piano 
cronologico 42 . In seguito, l’idea del contatto tra Fenici ed indigeni è stata ripresa sia da 


38 Spatafora 2000, p. 919. 

39 Questi materiali trovano presupposti e riscontri nell’orizzonte culturale precedente, quello Rodì- 
Tindari-Vallelunga, datato tra il XVI e il XV secolo a. C., nella fase finale del Bronzo Antico. A questa 
cultura, inoltre, si rifanno probabilmente anche i materiali rinvenuti nella “zona industriale” a sud della 
necropoli, all’interno di un pozzo (da cui provengono vasi a clessidra monoansati, una tazza emisferica 
con alta ansa nastriforme ad orecchio ed un’anfora ovoide) e da saggi effettuati nel villaggio di S. Pantaleo. 
Da quest’area, in particolare, provengono un attingitoio con alta ansa ed appendici cornute che si 
rinvenne in una fossetta scavata sotto i resti di una capanna del Bronzo Medio; infine, dagli scavi della 
zona E, area dell'abitato moderno, provengono frammenti ceramici di scodelle su alto piede e orcioli che si 
rifanno allo stesso orizzonte culturale, considerati appartenenti allo “stile castellucciano occidentale”: 
Spatafora 2000. 

40 Spatafora 2000: 935-936. La studiosa propone, inoltre, che l’abbandono di quest’area risalga al XIII secolo 
a. C., sebbene alcuni labili segni potrebbero riportarci alle fasi finali del Bronzo (X-IX secolo a. C.). 

41 Whitaker 1921, p. 227-228. Lo studioso ascriveva, inoltre, al Neolitico anche ceramiche fatte a mano 
comprendenti pentole e tegami che oggi sappiamo essere con certezza di epoca punica ed appartenere 
alla classe della c.d. “ceramica da fuoco o da cucina”. 

42 Pace 1935, p. 216; Tusa 2005 e 2008. 
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Vincenzo Tusa sia da Sandro Filippo Bondì, che si basarono principalmente su dati desunti sia 
dagli scavi inglesi presso le Porte Sud e Nord sia da quelli del tophet 43 . 

Per quel che riguarda l’epoca fenicia nell’isola, il problema degli indigeni a Mozia si 
caratterizza per due ulteriori aspetti fondamentali: la questione “elima” e l’interpretazione di 
alcune classi di materiali indigeni di epoca fenicia, le uniche che potrebbero apportare 
ulteriori indicazioni sul tipo di relazioni intessute dai Fenici con le popolazioni locali durante 
la loro espansione 44 . 


4. La “questione elima moziese” 

Quella che ho definito nei termini di “questione elima moziese” rappresenta, in realtà, una 
ulteriore conseguenza delle problematiche connesse con la storia, la lingua e gli elementi 
caratterizzanti della cultura elima. Sono noti i richiami storico-leggendari che circondano 
questo presunto ethnos, la cui “identità” è stata definita in relazione alla sua ceramica incisa ed 
impressa, oltre che dipinta, e soprattutto alle tipiche anse soprelevate a protome antropo- 
zoomorfa, che presenta evidenti legami con l’artigianato sicano della Valle del Platani 
(S.Angelo Muxaro e Polizzello) 45 . La ricerca e la “pseudo” assenza degli Elimi, la possibilità di 
individuare, almeno a livello archeologico, elementi ascrivibili all’adstrato “elimo” all’epoca 
dei centri fenicio-punici e viceversa, costituisce una questione che ha condizionato la ricerca e 
l’analisi del “fattore indigeno” moziese, influenzata soprattutto dalla testimonianza di 
Tucidide. Lo storico greco si riferisce, infatti, alla contiguità con gli Elimi nei termini di un 
fattore di condizionamento nelle fondazioni siciliane al momento della loro ritirata dalla zona 
orientale, connettendolo alla vicinanza con Cartagine 46 . Nel riferimento tucidideo agli Elimi 
viene definito il tipo di rapporti esistente tra Yethnos autoctono ed i Fenici, mettendo in rilievo 
le relazioni di alleanza. In questo modo, data l’area d’influenza a cui sarebbe da ascrivere per 


43 Tusa 1979, p. 148; Bondì 1979, p. 174, il quale, in particolar modo, suggeriva che alcuni materiali ceramici 
provenienti dal tofet derivassero da precedenti della cultura del Milazzese, fatto che lo studioso adduceva 
a prova di un’occupazione autoctona ininterrotta, dal Bronzo Medio alla fondazione fenicia: un’idea 
criticata in seguito da Falsone 1988, p. 31. 

44 Bondi 1990, p. 134. 

45 Spatafora 1996; Tusa 2005. L’identificazione degli Elimi attraverso una classe ceramica ricalca le orme 
della complessa equazione che negli studi è stata definita “pots and people”; in essa si stabiliscono delle 
corrispondenze dirette fra classi ceramiche e popoli che le produssero, determinando una chiave di 
lettura in senso etnico della cultura materiale. Si tratta quindi di un’attitudine positivista che ha 
determinato la genesi di discorsi basati, non solo sul registro archeologico sopravvissuto, ma anche sulla 
creazione di modelli nei quali vengono inseriti i dati disponibili e privilegiate analisi di determinate classi 
di materiali: Gill 1994, p. 99. 

46 Come ha osservato Domenico Musti, questo è l’unico caso nelle tradizioni letterarie sulla diaspora 
fenicia in Occidente in cui il favorevole rapporto con la componente indigena venga considerato come 
elemento decisivo per il rafforzamento della presenza coloniale: Musti 1984. 
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ragioni geografiche Mozia, si è ipotizzato aprioristicamente che gli indigeni dell’isola dello 
Stagnone potessero essere proprio Elimi 47 . 

Nel contesto moziese, i “materiali elimi” sono presenti in maniera sporadica e provengono 
principalmente dall’area del centro abitato e dal santuario del “Cappiddazzu”, strato IIIA 48 . Si 
tratta perlopiù di rinvenimenti ceramici, costituiti prevalentemente da frammenti di scodelle 
carenate, anse o pareti di grandi recipienti (anfore o hydrie ) a decorazione dipinta in nero con 
ingobbio bianco crema databili alla seconda metà del VII secolo a. C 49 . La sporadicità di 
elementi “elimi” ha portato a pensare ad una “assenza” elima nell’isola ed i pochi dati 
materiali vengono letti ed interpretati all’interno di un generico quadro di contatti con l’isola 
fenicia, mentre appare sempre più evidente che bisogna porre altre domande ai dati 
disponibili ed evitare di cercare risposte nel “modello etnico” tucidideo. Per questo motivo 
appare utile rivolgere l’attenzione ad alcune classi di materiali che si discostano da esso. 


5. Alcune classi di materiali indigeni di epoca fenicia 

Un aspetto che andrebbe indagato con maggiore profondità è quello della documentazione 
indigena di Mozia, la cui produzione e presenza non è necessariamente ascrivibile ad una 
specifica identità di gruppo etnico. 

Sebbene, come abbiamo visto precedentemente, sembrerebbe che i coloni fenici si siano 
insediati in un sito abbandonato da alcuni secoli - fattore considerato come una costante nella 
scelta dei luoghi per le loro postazioni stabili - l’inquadramento di alcuni materiali, sia di 


47 In un articolo del 1996, F. Spatafora (Spatafora 1996, p. 154) ha rivisto le principali problematiche che 
riguardano la vexata quaestio elima, evidenziando come il voler dare una identità e connotazione etnica a 
un gruppo aU’interno di un territorio ed isolarne, di conseguenza, le peculiarità nell’ambito della 
produzione materiale necessita di una revisione dei criteri di analisi, poiché non si possono ricercare le 
diversità e le specificità solo su criteri stilistici. Inoltre, sarebbe auspicabile il confronto con il territorio e 
gli ambiti culturali di riferimento e, invece, superare l’annosa questione delle origini: Giuffrida 1990, p. 
115; Spatafora 1996, p. 155. Riguardo alle popolazioni indigene della Sicilia occidentale, ai loro rapporti ed 
ai loro sviluppi, soprattutto in epoca storica, si veda Anello 1990. 

48 Tusa 1969, pp. 16-17; Tusa 1960, pp. 36-37; Ciasca-Tusa-Uberti 1973, p. 16. 

49 Falsone 1988; Spatafora 2000; Spatafora 1996. L’ambiguità dei testi delle fonti sembrerebbe riscontrabile 
anche nell’approccio interpretativo utilizzato in relazione ai rinvenimenti ceramici. Questo argomento lo 
aveva già evidenziato il La Rosa, il quale sottolineava il fatto che non si sapesse nulla degli Elimi e di come 
fosse complesso utilizzare la ceramica incisa e dipinta come indicatore archeologico di tipo etnico, dal 
momento a livello archeologico si notano molte similitudini tra la ceramica incisa lima e quella sicana, 
oltre al fatto che la ceramica del tipo S. Muxaro o Polizzello appare in quasi tutti i centri considerati elimi: 
La Rosa 1998-1989; Anello 1990, p. 61. 



134 


produzione locale, che di provenienza sarda (come i tre cucchiai o lucernette della collezione 
Whitaker ed il frammento di brocchetta nuragica), hanno fatto pensare che l’insediamento 
fino alle fasi finali dell’Età del Bronzo occupasse ancora quella che poi sarà l’area dell’isola 
abitata alla fine dell’VIII secolo a. C. dai primi coloni fenici 50 . 

Questi ultimi dati, che prolungano di qualche decennio la presenza autoctona sull’isoletta, non 
appaiono ancora sufficienti per far ipotizzare una coabitazione tra indigeni e Fenici nelle 
prime fasi di vita dell’insediamento. Inoltre, occorre ricordare che le attestazioni di ceramica 
di produzione locale relative alle prime fasi della presenza fenicia, costituite da frammenti di 
pareti, orli ed anse a decorazione geometrica dipinta, rinvenute nei contesti abitativi dell’isola 
(quelli della zona A) nonché nell’area della più antica occupazione del settore orientale (l’area 
K, il quartiere artigianale nella zona settentrionale dell’isola), costituite da frammenti di 
scodelle carenate di impasto buccheroide con decorazione impressa a rotella, tipica dei centri 
sicani ed elimi della Sicilia centro occidentale del VII-VI a. C., appaiono comunque esigue 51 . 

Tra i materiali confluiti nella collezione Whitaker, ma anch’essi provenienti dal tofet e dalla 
necropoli, ve ne sono alcuni appartenenti al repertorio indigeno di età arcaica; si tratta nello 
specifico di un coperchio con presa sopraelevata ed una pignatta a fondo convesso e prese a 
linguetta 52 , che appaiono indicatori di un fenomeno molto interessante per comprendere il 
tessuto degli incontri coloniali: l’uso di ceramiche locali in ambito domestico. Tutti questi dati, 
seppure provenienti da contesti diversi, rappresentano un tipo di produzione relativa alla 
sfera delle pratiche domestiche, ai quali si aggiungono anche i rinvenimenti di ceramica 
indigena proveniente da due aree emblematiche dell’isola, quali il tofet e la necropoli 53 . Su un 
complesso di più di cinquecento reperti ceramici provenienti dalla necropoli di Mozia, 
all’incirca un terzo apparterrebbe alla ceramica da fuoco o da cucina 54 . Infatti, nei livelli 
iniziali del tofet la ceramica d’impasto di tipo locale avrebbe raggiunto, secondo Antonia 
Ciasca, una percentuale pari al 37% del complesso di materiali 55 . Proprio questa classe 
ceramica plasmata a mano è stata chiamata in causa in relazione ad un eventuale apporto 
delle contemporanee culture indigene. 


50 Si tratta di materiali rinvenuti in contesti abitativi della zona sud-orientale dell’isola: Fresina 1987, p. 
150; Spatafora c.d.s.; Lo Schiavo 2005, p. 579-591; Bartoloni 2005, p. 570; Tusa 2008. 

51 Spatafora cd.s.; Famà 2002, p. 31; Spanò Giammellaro 2000 b, p. 305. 

52 Tusa 2008, p. 77-78; Spatafora c.d.s. 

53 Da queste due aree provengono anche alcuni vasi, della stregua di anfore da mensa e oinochoai a bocca 
trilobata a decorazione geometrica dipinta che Antonella Spanò aveva già suggerito come ascrivibili al 
repertorio vascolare indigeno, quello del geometrico siculo, della prima Età del Ferro, sia per la forma che 
per l’apparato decorativo: Spanò Giammellaro 2001, p. 190. 

54 Spanò Giammellaro 2000 a, p. 306. 

55 Ciasca 1966, pp.44-45; Ciasca 1983, pp. 617-622, fig. 1. 
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La ceramica da fuoco rinvenuta in queste due aree è costituita soprattutto da forme quali Folla 
monoansata 56 (la cui presenza è più cospicua) e la pignatta a fondo piano e profilo 
troncoconico; entrambe le varianti sono state collegate a forme preistoriche ed alla 
produzione indigena coeva dell’isola, i cui esemplari provenienti dalla necropoli, però 
vengono associati solo a forme di tradizione fenicia. 

La pignatta troncoconica, le cui attestazioni in ambito punico sono relative solo alla Sicilia e 
della quale l’esatta pertinenza culturale non è facilmente definibile, caratterizza tutti i livelli 
abitativi indigeni di VII-VI secolo a. C. Per questo motivo, gli elementi funzionali di questo tipo 
di recipiente, probabilmente legato alla cottura di particolari alimenti, appare pienamente 
inserito nelle pratiche domestiche di tipo regionale 57 . Questa forma, infatti, appare fin dal VII 
a. C. nei centri indigeni della Sicilia centro-occidentale, anche in contesti abitativi, ma 
potrebbe ricollegarsi anche alla c.d. Negbite ware, ceramica plasmata a mano delle popolazioni 
nomadi del Negev 58 . 

La presenza di questa classe di materiali, appartenenti alla sfera culturale indigena, in contesti 
che potremmo definire “ufficialmente fenici”, quali i contesti funerari della necropoli urbana, 
può costituire uno spunto per una riflessione nei termini di processi di ‘ibridazione culturale’ 
e delle pratiche in situazioni coloniali; attraverso i contatti quotidiani tra diversi gruppi, i cui 
riflessi si leggono anche all’interno della sfera domestica, legata alle tradizioni di 
appartenenza, vengono ad esser costruiti nuovi significati culturali nei contesti locali 59 . 
L’insieme di quest’ultima classe di materiali ceramici, sebbene in quantità esigue, costituisce 
un indizio relativo alle relazioni ed ai contatti che possono aver avuto luogo tra gli abitanti 
fenici di Mozia e, probabilmente, distinte comunità locali, dato che questi recipienti 
corrispondono ad una filiazione chiaramente indigena sia per le caratteristiche formali sia per 


56 In uno studio del 2000 Antonella Spanò indicava l’olla monoansata come elemento comune a tutti i 
centri fenici d’Occidente, in quanto derivazione di una forma di tipo pan-mediterraneo e con esiti diversi 
a livello regionale in relazione ad uno sviluppo interno dovuto alle esigenze pratiche e funzionali: Spanò 
Giammellaro 2000 a, p. 306-307; Spanò Giammellaro 2001, p. 190-191. 

57 I diversi tipi di cottura degli alimenti richiedevano, infatti, l'uso di recipienti diversi quali: pignatte 
globulari, per cotture prolungate (come minestre di cereali), o a pareti rette e fondo piano, per cotture più 
rapide (di pesci, carni, o cereali come il miglio, la cui cottura verrebbe facilitata da una tostatura 
preliminare). Sulla funzionalità legata a determinati tipi di alimenti si veda Spanò Giammellaro 1997; 
Spanò Giammellaro 2004. Inoltre, G. Nenci (1989) analizza il collegamento fra l’etnico “elumos” e il miglio 
a grappoli, che sembrerebbe rimandare alle pratiche di agricoltura predemetriaca. Per una panoramica sul 
cibo nel mondo fenicio e punico si veda Campanella 2008. 

58 Recentemente, questa classe di materiali è stata analizzata in due studi da Ana Delgado e Meritxell 
Ferrer Martin che indagano il problema con una nuova prospettiva che enfatizza il ruolo delle donne 
indigene, alla cui sfera si ricollegherebbero questi materiali di ambito domestico, in particolare nella 
ritualità funeraria e nel suo peculiare contesto che evidenzierebbe le nuove identità generatesi dal 
contatto: Delgado-Ferrer 2006 e 2007. 

59 van Dommelen 1998, p. 214-215. 
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le tecniche di esecuzione che si ritrovano nel repertorio indigeno siciliano. Inoltre, il fatto che 
la maggior parte di questi recipienti di manifattura indigena sia riferibile all’ambito della 
preparazione e del trattamento degli alimenti potrebbe esser un indizio, a livello 
antropologico, di una determinata influenza culturale indigena in alcuni ambiti domestici di 
quest’isola fenicia. Studi storici ed etnografici hanno mostrato come le pratiche domestiche 
quotidiane sviluppate in ambito privato, soprattutto quelle vincolate al consumo ed alla 
preparazione di alimenti, tendano a sopravvivere anche ai cambiamenti radicali che si 
producono nella vita sociale 60 . 

Per queste ragioni, affiancare all’analisi ed allo studio di questa specifica classe di materiali gli 
approcci post-coloniali, mettendo in rilievo il ruolo attivo della cultura materiale nella società 
ed il suo legame con le attività quotidiane, può risultare utile nell’individuare determinati 
indicatori in contesti archeologici caratterizzati dalla presenza di individui di diversa 
origine 61 . Infatti, la scelta d’uso di questi recipienti ed il loro valore simbolico in contesti 
“ufficialmente fenici” appare una scelta connotata, principalmente, in termini culturali 62 . 


Conclusioni 

Gli studi sulla presenza semitica in Sicilia, almeno fino agli anni ‘70/‘80 del secolo scorso, sono 
stati fortemente influenzati da un approccio marcatamente “coloniale” - che ha enfatizzato la 
vocazione mercantile dei Fenici nel Mediterraneo occidentale - derivato da una certa lettura 
delle fonti classiche. Questa interpretazione “primaria” ha influenzato specularmente anche 
lo studio degli indigeni, chiamati invece in causa nella rappresentazione della colonizzazione 
greca, fondata sulla conquista della chora. 

Occorre infatti ricordare che i Fenici, pur rappresentando un elemento coloniale “forte”, sono 
comunque, almeno per le prime fasi della loro presenza nell’isola, un popolo “senza voce” e 
“senza storia”, volendo usare la definizione di Eric Wolf, la cui descrizione è soggetta al 
racconto tucidideo. La presenza di un testimone così autorevole - ancorché tardo - ha 
determinato un approccio storiografico ai Fenici di Sicilia focalizzato prevalentemente sulla 
loro funzione commerciale. 

Diversamente da altre aree dell’espansione fenicia nel mediterraneo (quale ad esempio la 
Penisola Iberica) le “colonie” fenicie di Sicilia sono state rappresentate come monadi a sé 
stanti, meno “invasive” in quanto proiettate verso interessi puramente commerciali e 
disinteressate al “popolamento” 63 . In questo quadro, il tema delle relazioni con gli indigeni è 


60 Campanella 2008, p. 40; Goody 1982, p. 15. Inoltre, P. Bordieu ha dimostrato come le pratiche legate alle 
abitudini quotidiane (habitus), siano in realtà vicine a regole molto più conservatrici di quelle vincolate 
agli aspetti pubblici della vita sociale degli individui, poiché maggiormente legate ad atti routinari: 
Bordieu 1977. 

61 Bats 1994. 

62 van Dommelen 2000, p. 13. 

63 Whittaker 1974, pp. 59-60; Bondì 1979, p. 173. 
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stato misconosciuto o sottovalutato. Nella Penisola Iberica i Fenici mirarono all’acquisizione 
dei metalli, per il cui conseguimento era necessario l’elemento indigeno locale; forse anche 
questo fattore ha determinato una ulteriore attenzione al mondo indigeno negli studi iberici. 
La realtà siciliana manca di un “pretesto” materiale che giustifichi una presenza stabile 
nell’isola e questo fatto ha probabilmente scoraggiato la ricerca in una direzione di tipo 
“territoriale”. Tuttavia, il caso di Mozia appare in questo senso particolarmente significativo, 
per diversi ordini di ragioni; innanzitutto l’ubicazione geografica; le coste dell’isoletta sono 
proiettate verso la “terraferma” di Sicilia, la sua costa e le sue montagne e, in definitiva, le sue 
genti. 

Sul versante archeologico, l’assenza di fortificazioni fino al VII secolo a. C. è stata da sempre 
considerata come la prova per una mancanza di minaccia da parte di genti indigene, da cui 
pure l’isola era frequentata e, probabilmente, in parte abitata; l’interpretazione corrente di 
questo dato è stata che l’insediamento moziese si sarebbe costituito con l’assenso, o almeno 
senza l’ostilità, delle genti locali. E tuttavia questa constatazione di “riscontro” di dati letterari 
ed archeologici in realtà non ha stimolato la ricerca di nuove interpretazioni dei rapporti tra 
elemento coloniale ed indigeno. 

Solo recentemente, i dati di scavo della necropoli di Birgi hanno fornito nuovi elementi per 
parlare di Mozia e del suo territorio, sfatando la convinzione che l’isola fosse “chiusa in se 
stessa”, poiché la sua configurazione di “città-doppia”, come per Tiro-Ushu, Cadice-Castillo di 
Dona Bianca, Tharros-Othaca, come la definì Antonella Spanò, indicherebbe, piuttosto, un 
altro tipo di vocazione 64 . 

Decolonizzare i paradigmi coloniali vuole dire anche questo; porsi domande diverse a partire 
dai dati già noti. Osservando la cultura materiale di un centro coloniale come Mozia si può 
comprendere quanto lontane ormai siano le “pratiche” rispetto al mondo di origine, come 
emergano tratti peculiari ed unici anche e, specialmente, in relazione ai rapporti con 
l’elemento indigeno locale. 


64 Spanò Giammellaro 2008. 
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INTERETNICITÀ IN SICILIA: IL RAPPORTO FRA GRECI ED INDIGENI 
NEL PERIODO DELLA COLONIZZAZIONE 

Francesca Farad 


Abstract 

The present work proposes to analyze thè perception of indigenous sicilian populations in old greek 
tradition about Kziaeiq. In thè first part, thanks to a comparison between literary and archeological 
traditions, it will reconstruct thè dynamics of greek colons and évxtOpoi Sicani, Siculi and Elimi during thè 
greek colonization of Sicily in Vili - VII b. C. In thè second part, instead, it will reconstruct thè 
instrumentai use of native populations from greek writers for politicai and mythical propaganda. 


Il presente lavoro si propone di analizzare la percezione delle popolazioni indigene di Sicilia 
nelle antiche tradizioni greche sulle tenacie;. In una prima parte, attraverso un confronto fra 
fonti letterarie ed archeologiche, si tenterà di ricostruire le dinamiche dei rapporti che 
intercorsero fra coloni greci e évxcópoi Sicani, Siculi ed Elimi nel momento della 
colonizzazione della Sicilia fra VIII e VII sec. a.C. In una seconda parte, invece, si tratterà della 
strumentalizzazione del ruolo degli indigeni da parte degli scrittori greci sia in riferimento 
alla propaganda politica che a quella mitico - leggendaria. 

Nei EuceÀncd di Antioco di Siracusa, Timeo di Tauromenio e Filisto di Siracusa, fonti 
privilegiate di autori più tardi, si riscontra un interesse generale per gli indigeni di Sicilia ma 
solo relativamente alla loro etnogenesi, il rapporto del primo contatto con i coloni greci, 
infatti, non viene mai trattato. 

La tradizione letteraria greca è tutt’altro che uniforme nei confronti dei fatti relativi alla 
colonizzazione e in particolare sulle questioni delle Ktiaeu;. Se osserviamo gli scritti del VI e V 
secolo, la colonizzazione si presenta come un fatto del passato e c’è una chiara tendenza alla 
semplificazione; tali tradizioni rivelano la comune tendenza a rimuovere e minimizzare la 
presenza degli indigeni nelle aree coloniali trasformando così in epripop xwpa anche i territori 
che non lo erano affatto 1 . Lo status dell’ èpripop xwpa è, per l’appunto, secondo le Leggi di 
Platone 2 la condizione essenziale per l’insediamento di un’àiiouda. 

La scomparsa delle popolazioni indigene era ovviamente strumentale ad una storiografìa di 
propaganda e serviva inoltre a giustificare ulteriormente l’insediamento dei Greci come 
elemento essenziale per lo sviluppo di territori lontani e selvaggi. Infatti proprio il modo in 
cui viene presentata tale relazione o, ancora più fortemente, il fatto che in un gran numero di 


1 Anello 2005, pp. 143-176; Moggi 1983, pp. 981 ss. 

2 Pi. Lg. IV 704c. 
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episodi di colonizzazione viene taciuta la presenza di un popolo indigeno e il territorio della 
conquista viene presentato come deserto, mostra che i popoli non-greci, presenti o assenti che 
fossero, si limitano a recitare il ruolo di volta in volta assegnato loro dai Greci. 

Anche se, per ovvi motivi, non ci sono testimonianze coeve all’evento, possiamo tentare di 
risalire, seppure parzialmente, alla concezione che si aveva della Sicilia e soprattutto dei suoi 
primi abitanti attraverso le testimonianze degli storici che registrarono le reazioni dei 
colonizzatori nei confronti dei colonizzati. 

Quando arrivarono i Greci nell’VIII secolo in Sicilia, l’isola non era affatto un’ epr|po^ x<4pa né 
era vittima di oùSévEia né era un territorio poco conosciuto come ci racconta Tucidide nella 
sua celebre archeologia siciliana. 

Th. VI 1 

cmeipoi oi JtoÀÀoi ’óvxeq roù peycGouc; rrjc; vqaou Kai rwv èvoikoùvtwv toù TtÀrjGoui; Kai 
'EÀÀrivcov Kai (3ap(3dpa>v. 3 

Già a partire da Omero 4 abbiamo testimonianze dell’isola e in particolare della sua prosperità 
ed abbondanza. Nel IX libro dell’Odissea la Sicilia, terra dei Ciclopi, è la tipica terra agognata da 
un popolo che ha intenzione di emigrare: 

Hom. Od. IX, w. 131-141 

Où pèv yap ri KaKq ye, ipépoi 5é kev wpia Travia 
èv pèv yàp Àeipwvec; àÀòq itoÀioìo itap ’ oxGaq 
ùSpqÀoì paÀaKof pàÀa k ’ acpGiroi dpiieÀoi eiev 
èv 5 ’ apoaiq Àefrp pàÀa kev (3aGù Àrj'iov aÌEÌ 
eie; wpaq àpóipEv, Enei pàÀa itlap ùit ’ où5a<;. 
èv 5è Àipqv Euoppoc;, iv ’ où xp£W JiEiaparóc; éanv, 
oùr ’ EÙvàc; (3aÀ££iv oùte Kpupvrjai àvaQai, 
àÀÀ’ ÈTnKéÀaavrac; pElvai xpóvov, £Ìq o ke vauréwv 
Gupòi; ETiorpùvri Kai ETUTivEÙacoaiv àrjrai. 

Aùràp etiì Kparoc; Àipévoc; p££i àyÀaòv ùScop, 

Kpqvq ùtiò otieìouc;’ rapi 5 ’ aiyEipoi JiEipùaaiv . 5 


3 / più non avevano idea della grandezza dell'isola e del numero dei suoi abitanti, greci e barbari. 

4 Hom. Od. IX, XII. 

5 L'isola non è malvagia, ma offre tutte le dovizie nella loro giusta stagione perché presso il lido dello spumoso mare vi 
sono prati irrigui e molli e vi allignerebbero perenni viti. In essa sarebbe facile l’aratura, e si potrebbero sempre segare 
le messi alla loro stagione, perché il suolo è molto pingue. C’è un porto ben opportuno, in cui non occorrono ormeggi, 
né ancore, né prue fissate; ma le navi vi restano immobili, fino a quando nasca il desiderio dei naviganti, e spiri il 
vento. E, in fondo al porto, sgorga l’acqua da una fonte dentro una grotta; e intorno crescono le genti. 
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L’eccessiva saturazione del mondo ellenico in rapporto alle sue limitate capacità e la comune 
tendenza delle città più potenti a formare dei possessi egemonici 6 , costituivano un potente 
stimolo ad emigrare per rifarsi una nuova vita; le terre d’Occidente così dopo secoli di 
spedizioni avventurose rappresentavano nella comune percezione degli emigranti un paradiso 
per le terre fertili, per il clima, per il commercio e, soprattutto, per la debolezza, la filo-xenia e 
l’arrendevolezza degli abitanti indigeni 7 . Queste furono le basi fondamentali che 
caratterizzarono il processo di colonizzazione in Occidente. 

La Sicilia si presenta, quindi, come una terra aperta e disponibile a dispensare le proprie 
ricchezze straordinarie senza eccessivo sforzo; qui i greci, una volta arrivati, avrebbero 
rilevato 1’ oùSéveia degli abitanti 8 . Pochissimi sono i casi in cui gli èvxwpoi sono menzionati 
nel momento della fondazione di un’àitovvda; lo stesso excursus tucidideo in cui sono descritte 
le fondazioni di 15 colonie e delle relative sub-colonie menziona la presenza indigena solo a 
proposito di Siracusa, Lentini e Megara 9 . 

In generale notiamo come nelle poche volte in cui gli indigeni sono menzionati nel momento 
della fondazione di una colonia si sottolinea il carattere conflittuale del contatto con i nuovi 
arrivati greci; frequente a tal proposito, nelle tradizioni sulle venerai; è l’impiego del termine 
évcpàÀÀav 10 . La natura conflittuale del contatto sembra essere il leitmotiv nelle fonti relative 
alle òcTtonaou greche di Sicilia 11 . A dimostrazione di ciò vale anche la stessa testimonianza 
tucididea relativa al discorso di Nicia prima delle celebre e fallimentare spedizione ateniese 
del 415. Il generale ateniese, rappresentante dei conservatori, sosteneva che la logica 
dell’insediamento coloniale avveniva di norma fra popolazioni straniere e nemiche fra loro e 
la condicio sine qua non era l’impadronirsi della terra vedrà Kpàroi;. 


Th. VI, 23, 2 

nóÀiv re vopiaav xpq év àÀÀocpùÀou; vcaì JtoÀepiou; oivaouvrai; levai, olii; irpéirei rrj Tiptótri 
qpépq fi av Karàaxcoavv eù0ù<; Kparelv rrjt; H àòévai òrv, qv acpàÀÀcovrav, Travia itoÀépia 
e^ouaiv. 12 


6 Van Compernolle 1983, pp. 1040-1044; Voza 1986, p. 545. 

7 Pareti 1959, pp. 61 ss. 

8 Cfr. a tal proposito Eforo di Cuma citato da Strabone, Str. VI 2,3 = FCrHist 70 F 137. 

9 Th. VI, 3-5. 

10 Th. 1,4, VI, 3; Str. VI, XI; D.H. XIX; Paus. VII. 

11 In generale la conflittualità è un motivo caratterizzante la colonizzazione in generale. A tal proposito 
cfr. Mimn. (fr. 3 Gent. - Pr.), Archil. (fr. 97 Lassere - Bonnard). 

12 Bisogna pensare che siamo gente che va a fondare una città tra popolazioni di razza diversa e nemiche, e che il 
primo giorno, quello in cui approderà, dovrà subito impadronirsi della terra, oppure rendersi conto che se subirà una 
sconfitta tutto sarà ostile. 
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A tal proposito alcuni studiosi parlano della colonizzazione in termini di atto di 
imperialismo 13 . Altri 14 , invece, più cautamente propongono di analizzare il rapporto fra 
indigeni e Greci a seconda delle circostanze. 

Confrontando le fonti letterarie con i dati archeologici possiamo definire i rapporti fra i Greci 
e gli indigeni di Sicilia entro una gamma variabile di situazioni. 

Sono stati rilevati casi di espulsione degli indigeni in una nuova colonia, che occupa un sito già 
abitato. A Siracusa i Corinzi usarono la forza per scacciare da Ortigia i Siculi che l’abitavano 15 ; 
la preesistenza indigena è dimostrata dall’indagine archeologica: sono emerse tracce 
d’insediamento indigeno in varie zone ad Ortigia, ed i materiali ceramici in piazza Duomo 
documentano un periodo di convivenza tra coloni ed indigeni 16 . Secondo Tucidide VI, 3, 2, sia 
al momento dell’insediamento che durante l’espansione territoriale successiva, i coloni si 
scontrarono violentemente con gli indigeni, parte dei quali fu ridotta in schiavitù. 

Th. VI 3, 2 

EupocKoùaaq 5è roù éxopévou erouq ’Apxfaq rwv 'HpaKÀeiSwv èk KoptvBou wvaae, EnceÀoùq 
é^£Ààaa<; Jtpwrov èk tfjq vrjaou év fi vùv oÙKÉn itepncÀuìJoqévri f| TtóÀtq f| èvzóq èanv uatepov 
5è xpóvw Kai q e^u) jtpoareixiaGelaa TtoÀuavBpcojtoq èyéveTO . 17 

Crescendo la colonia essi dovettero impadronirsi delle terre necessarie togliendole agli 
indigeni stanziati in numerosi villaggi sparsi dalla Scala Greca a nord fino a Plammirio allo 
sbocco del Golfo Grande, senza però distruggerli ma riducendoli alla condizione di schiavi 
coltivanti terre per i nuovi padroni. Sono quei Kyllirioi di cui parla già Erodoto 18 e il cui 
territorio giungeva probabilmente a Kakyparis (Centuripe) a nord del quale fu distrutta la 
vecchia roccaforte sicula di Cassibile 19 . I Siracusani penetrarono anche verso l’interno 
eliminando i centri siculi che dominavano l’accesso alle valli dell’Asinaro, e del Tellaro (dove si 
trova la città sicula di monte Finocchito ancora esistente fino al III Siculo presso Noto, e dove 


13 Leveque et al. 1999, pp. 71-81. 

14 Morel 1997, pp. 66-73; Albanese Procelli 1997, pp. 510-513; La Rosa 1996, pp. 523-524. 

15 Secondo Pareti 1959, pp. 74 ss., quando le genti corinzie guidate da Archia arrivarono ad Ortigia, non 
dovettero necessariamente sloggiare i Siculi, poiché erano già stati fatti sloggiare dai Calcidesi; la loro 
presenza è attestata per i periodi dal I al III Siculo. Cfr. La Rosa 1989, pp. 20-40. 

16 Voza 1999, pp. 50 ss.; Pelegatti 1978, pp. 120-125; Bernabò Brea 1958, pp. 147-159; Martin, Pelegatti, 
Vallet, Voza 1980, pp. 10-33. 

17 Siracusa la colonizzò l’anno seguente Archia, un Eraclide, proveniente da Corinto: dapprima egli cacciò i Siculi 
dall’isola sulla quale, ora che non è più tutta circondata dal mare, sorge la parte interna della città, in seguito col 
passare del tempo, anche la parte esterna, inclusa all’interno delle mura, divenne assai popolosa. 

18 Hdt. VII, 155. 

19 Orsi 1899, pp. 33-40. 
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fu spostata quella di Monte Castelluccio) 20 . Al posto di questi villaggi indigeni ne sorsero altri 
greci; queste località erano, infatti, adatte per la sicurezza e per il commercio marittimo. 

Un altro esempio di insediamento violento è quello di Naxos 21 , dove i Greci espulsero rode; 
raraiKouvrac; EnceÀoùc; 

Diod. XIV, 88,1 

Oi 5è Eikeàoì rapa rwv raréptov Ève raÀaioù TtapeiÀqcpóreq ori tà pépr| rauca rrji; vrjaou 
XiKeÀwv Karcxóvrcov ''EÀÀr|v£<; npcótcoq KaraiiÀeuaavrec; è'tcriaav pèv Nà^ov, £^É(3aÀov 5 ’ èk 
toutou roù Àócpou robe; TÒTE KaTOlKOÙVTaq XlKEÀOUi;. 22 


La colonizzazione greca calcidese, che buona parte della moderna storiografia ha voluto 
identificare come un modello pacifico non militare ma commerciale di colonizzazione in 
contrapposizione al modello dorico, tende in realtà attraverso il HÓÀcpoc; ad assicurarsi la 
condizione di obSévaa dei Siculi 23 . 

Un’altra modalità di contatto fra greci ed indigeni fu quella delle formali alleanze o concessioni. 
Questo è il caso di Megara 24 .1 Megaresi, dopo vari insuccessi e la morte del loro capo Lamide a 
Thapsos, si stabilirono nella loro sede definitiva, Megara, grazie alla concessione di un’area 
costiera da parte del re siculo Hyblon 25 . 

Th. VI 4,1 

Karà 5è ròv abròv xpóvov raì Aàpu; èk MeYapwv àroudav aycov é<; ZiKEÀìav aepìraro, raì 
irnèp IlavraKuou te norapob TpamÀóv ri ovopa xwpìov oÌKiac;, raì uarepov aùró0£v roti; 
XaÀKiSeùaiv £<; Aeovrìvoui; óài'yov xpóvov ^upjioÀircuaac; Kaì imo aùrwv ÈKiieawv raì QaQov 
oÌKÌaai; aùròi; pèv àno0vr|aK£i, oi 5 ’ aÀÀoi èk rrjq Qàijjou àvaaravrec; ''Y(3Àa>vo<; (3aaiÀ£a><; 
XikeàoO TtpoSóvroc; rr|v xwpa v ra0r|Y r l CJa t l ó vou MEYapéac; WKiaav robe; ’Y(3Àaìou<; 
KÀriOévrac;. 26 


20 Frasca 1981, pp. 89-100; Bietti Sestieri 1979, pp, 605-620. 

21 Martin, Pelegatti, Vallet, Voza 1980, pp. 35-40; Lentini 1993-94, pp. 1020-1025. 

22 1 Siculi avevano però ricevuto un’antica tradizione dai padri: all’epoca in cui essi occupavano queste parti dell’isola i 
Greci, sbarcarono allora per la prima volta, fondarono Naxos e scacciarono da quest’altura i Siculi che allora vi 
abitavano; A tal proposito Asheri 1980, pp. 90-97, ritiene che l’espulsione di cui si parla nel testo diodoreo 
non avviene prima dell’inizio del V secolo a. C. 

23 Cusumano 1994, pp. 79 ss. 

24 Pareti 1959, p. 71. 

25 Bernabò Brea 1968, pp. 165-172; Voza 1980-81, pp. 75 ss. 

26 Nello stesso tempo anche Lamide, che guidava un’emigrazione da Megara, giunse in Sicilia, e colonizzò al di sopra 
del fiume Pantacia un luogo di nome Trotilo, dopo di che abbandonò questo luogo per andare a convivere, per breve 
tempo, con i Calcidesi a Leontini, finché non ne fu scacciato e colonizzò Tapso, quando lui morì gli altri suoi compagni 
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Abbiamo poi casi di coabitazione fallita. A proposito di Lentini 27 , le fonti riportano due versioni 
contraddittorie. Stando a Tucidide i Calcidesi si insediarono a Lentini dopo aver cacciato i 
Siculi, ed i Megaresi unitisi ai Calcidesi per qualche tempo furono a loro volta costretti ad 
andarsene. Polieno probabilmente sulla scia di Timeo ritiene, invece, che i Calcidesi in un 
primo momento coabitarono insieme agli indigeni finché il loro capo Teocle, nonostante 
avesse fatto promessa di amicizia ai locali, invitò perfidamente i Megaresi ad unirsi a lui a 
condizione che questi scacciassero i Siculi. 

Th. VI 3, 3 

©ouKÀfjq 5è Korì oi XaÀKiSfjq èk Nà^ou óppqOévtec; era rapitto) perù EupaKouaaq oÌKiaGeiaaq 
Aeovrfvouq re JtoÀeptp ro ùq XnceÀoùc; èfeXàoavveq oìki^ouci . 28 

Polyaen. V, 5, 2 

©eoKÀrjq però rwv XaÀmSécov è(3ouÀeuaaro oùk àacpaÀòx; è'xav ÈK(3aÀeTv roaourouq èxBpoùq 
(ÓTTÀtapévouq. Kaì 5f| yupvoì MeYapeTq rrjq Aeovrtvtov ÈKTteaóvrec; TpumÀov KarcpKqaav péxpi 
èvòq X£tpò)vo<;’ pÉXpi Y®P roaourou auvexwpqaav ol XaÀKiSelq. 25 

Le fonti letterarie dimostrano anche casi di allontanamento volontario da parte degli indigeni; a 
tal proposito è da menzionare il caso di Gela, durante la cui fondazione i Rodi e i Cretesi, 
guidati da Antifemo, non sembra siano venuti a conflitto con gli indigeni, dato che questi si 
erano ritirati sui colli prima dell’arrivo dei colonizzatori 30 . 

La città, che prende il nome dall’omonimo fiume, nasce in territorio sicano e già abitato dagli 
indigeni come provano i ritrovamenti archeologici a Monte Lungo e a Capo Soprano databili 
dall’eneolitico in poi. Da Gela provengono gli influssi culturali che portano alla ellenizzazione 
di gran parte delle stazioni sicane di cui si rinvengono le rovine nella vallata del Dirillo ad est e 
quella del Salso ad ovest. La necropoli di Montelusa a sud-est di Agrigento offre esempi di 
ceramica greca di tipo arcaico geloo mista ad altra rozza locale 31 ; essa ci trasporta quindi in un 


se ne dovettero andare da Tapso e guidati dal re siculo Mone, che aveva in precedenza offerto loro la regione, 
colonizzarono Megara detta Mea. 

27 Basile 1996, pp. 391-397. 

28 Tucle e i Calcidesi, avanzati da Nasso nel quinto anno dopo la fondazione di Siracusa, fondarono Leontini 
dopo aver espulso i Siculi con una guerra. 

29 Teocle insieme ai Calcidesi decise che non era sicuro scacciare tanti nemici armati. Così i Megaresi di 
Leontini disarmati, essendo stati scacciati, colonizzarono Trotilo fino all’inverno scorso: fino a tanto 
infatti i Calcidesi avevano abitato insieme. 

30 Orlandini 1962, p. 75. 

31 Marconi 1935, pp. 758-760. 
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periodo in cui i Geloi già frequentavano e parzialmente abitavano l’emporio mescolati agli 
indigeni Sicani 32 . 

Ricordiamo, infine, anche il caso di Catane; la rapidità con la quale viene occupata la sua piana, 
lascia supporre che non ci sia stata una vera e propria resistenza dei Siculi e che tutto sia 
avvenuto con il loro consenso o con il loro volontario abbandono del territorio. La città, che 
era una sottocolonia di Nasso, ha un nome siculo indicante un “scodella” che dovrebbe 
alludere all’anfiteatro di colli che la circondano; il sito era evidentemente occupato in 
precedenza dai Siculi a cui si deve attribuire un gruppo di grotticelle a nord della città. 

La civiltà greca penetrò in questa zona molto rapidamente; qui i Siculi erano stanziati sui colli 
in forti posizioni che costituivano i due versanti del Simeto (a oriente sul piede del massiccio 
dell’Etna e ad occidente tra il Simeto e il Dittano). I loro grossi villaggi rimasero indipendenti 
fino al tempo delle grandi tirannidi del V secolo, tra i villaggi si ricorda Inessa poi detta Etna 33 , 
Hybla Gereatide (a S. Maria di Licodia) 34 , Adrano in contrada Mendolito 35 , Tissa identificabile 
con Randazzo, Centuripe 36 e Agirium 37 . 

Da ciò traspare bene come la colonizzazione greca non fu mai totalmente dominante l’isola, 
infatti non riuscì mai a grecizzare tutto il territorio, come farà poi nei secoli successivi Roma. 
A tal proposito possiamo ricordare un passo straboniano in cui lo storico - geografo afferma 
che i Greci non consentirono a nessuno dei barbari di Sicilia di raggiungere la costa «ma non 
furono abbastanza forti da cacciarli nell’entroterra per cui gli indigeni continuarono ad 
abitarla » 38 . 

Le fonti relative alla colonizzazione, oltre a sottolineare la conflittualità del primo contatto 
indigeni - coloni, hanno un altro dato in comune, ossia quello di strumentalizzare il ruolo 
degli indigeni per fini propagandistici. 

Diversi, infatti, sono gli scrittori greci che utilizzano la presenza dei Siculi, Sicani ed Elimi per 
modificare e rielaborare le tradizioni a seconda delle loro esigenze. Le fonti, infatti, essendo 
tutte elleniche non ci danno che la visione distorta e selettiva dei Greci che, obbligati, nel 
momento del confronto coloniale, a esprimere la differenza che i nativi di Sicilia 
rappresentavano, non potevano farlo che secondo i propri schemi mentali: utilizzare, 
modificandola, l’etnogenesi degli indigeni o strutturare un sistema mitologico funzionale potè 
essere la risposta all’esigenza di ridurre a normalità l’alterità di sistemi diversi dai loro. 


32 Ai Sicani vanno attribuiti i sacrari pre-greci per le divinità infere: quello rupestre presso S. Biagio e 
quello cosiddetto delle «divinità Ctonie». Cfr. Palermo 1996, pp. 150-153. 

33 Th. VI, 92, 3; Diod. XIV 14; Str. VI 268 ss.; per i dati archeologici Pareti 1959, p. 332. 

34 Paus. V, 23, 6; Th. VI, 62-63; Diod. XI, 88; Str. VI 268. 

35 Diod. XIV 37,4; XVI 68; XXIII 4; Piu. Tim., 12,16. 

36 Th. VI, 97; VII, 32; Plb. I, 9; Diod. XIII, 83; Str. VI, 272. 

37 Diod. I, 4 ss.; Cic. Verr. Ili, 18. 

38 Str .VI, 2,4. 
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Un palese esempio di strumentalizzazione dell’etnogenesi indigena è presente nelle tradizioni 
relative alla cosiddetta II spedizione ateniese in Sicilia (415-413) 39 . 

Come in numerosi episodi bellici della storia, anche alFinterno del conflitto Atene -Sparta la 
presunta presenza di tratti identitari comuni guida e giustifica le diverse prese di posizione 
delle forze in campo. 

All’epoca del conflitto fra Segesta e Selinunte durante la Guerra del Peloponneso, in cui 
rispettivamente Atene è chiamata in soccorso da Segesta, e Siracusa da Selinunte, gli storici 
che scrivono dell’etnogenesi dell’isola, manipolano le tradizioni in base agli interessi delle loro 
città di provenienza. A tal proposito sarà utile esaminare le differenti tradizioni riportate da 
Tucidide, Antioco di Siracusa ed Ellanico di Mitilene. 

La tradizione tucididea differisce dalle altre per quanto attiene la provenienza dell’è'0vo<; 
elimo. Tucidide, infatti, da ateniese quale era, privilegerà la tesi di Damaste di Sigeo per cui gli 
Elimi provenivano da Troia; in tal modo gli Ateniesi chiamati in soccorso da Segesta contro 
Siracusa, schieravano dalla loro parte gli Elimi in ricordo degli antichi legami che i troiani, 
loro antenati, avevano avuto con Atene e con la lega delio-attica in particolare 40 . 


Th.VI 2,3 

ÌÀiou 5è àÀKJKopévou rwv Tpwwv rivèc; SuKpuYÓvrep ’Axaioùc; itàoìok; àcpucvoOvrou irpòp rf[v 
EnceAiav . 41 

Nelle scarse testimonianze di Ellanico vi è, invece, un’attenzione particolare nei confronti dei 
Siculi che durante le spedizioni ateniesi sembrano sempre essere schierati con Atene. Lo 
storico, infatti, era un esponente di spicco delle vicende di Atene, e pertanto forgia un quadro 
etnografico che annulla il ruolo politico degli ostili Sicani ed esalta, invece, quello dei Siculi, 
assimilandoli al mondo ionico - calcidese, ricostruendo così la storia ad usutn Atheniensium. 

Hellanic. FGrHist 4 F 79 b apud D.H. I, 22, 3 

Tò pèv 5f] Eik£Àikòv yévoq ovuoq è^éXinev ’lraÀiav, wp pèv 'Eààóvikoc; ó Aéa(3ióq cpqai, rprrr| 
Yeveà itpórepov rwv Tpwucwv ’AÀKUóvr|<; lepwpévqp èv ’ApYei Karà rò ektov koù eivcoaròv ero q. 
Avo 5è Troie! aróÀoup TraÀiKoùp 5ia(3avra<; eip EnceÀrav ròv pèv jrpórepov ’EÀupwv, ovq cpqaiv 
ÙJt’ Oivwrpwv è^avaarfjvou, ròv 5è pera roùrov è'rei Ttepjtrw Yevópevov Aùaóvwv Tóttoyok; 
<pei>YÓvrwv (3aaiÀéa 5è rourwv àTtocpaivei EiKeÀàv, àcp ’ où rouvopa ro!<; re àv0pa>Troi<; rcaì rfj 
vrjaw reSfjva. 42 


39 Piccirilli 2003, pp. 1050 ss. 

40 Anello 1988- 89, pp. 67-70; Moggi 1997, pp. 1163-1170. 

41 Al momento della presa di Ilio alcuni Troiani, sfuggiti agli Achei, approdarono con delle imbarcazioni in Sicilia. 

42 Pertanto la stirpe dei Siculi cosi lasciò l’Italia, come racconta Ellanico di Lesbo, nella terza generazione prima della 
guerra di Troia, essendo il ventesimo anno del sacerdozio di Alcione in Argo. Egli tramanda che due spedizioni d’italici 
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Una versione differente si legge, invece, nelle testimonianza di Antioco di Siracusa: i Sicani 
sono ricordati per le loro strette relazioni con i coloni, e vengono esaltati come l’è'Svoc; 
epicorio in assoluto; sono descritti sotto la guida di Siracusa nella lotta contro gli Ateniesi 
desiderosi di penetrare nel vcóapoq occidentale; i Siculi, invece, sono accomunati a popoli 
Italici con costumi soltanto affini ai Dori 43 . 

Possiamo, quindi, comprendere bene come tali ricostruzioni sfruttino il tema delle origini 
delle popolazioni epicorie della Sicilia per fondare presunti legami di consanguineità ad 
evidente scopo propagandistico dei coloni; gli storici costruiscono i termini di una propaganda 
per cui Tucidide ed Ellanico da ateniesi esaltavano rispettivamente Siculi e Elimi schierandoli 
dalla parte ateniese; Antioco, greco della colonia di Siracusa, enfatizzava il ruolo dei Sicani 
schierandoli dalla parte siracusana. 

Per quanto riguarda, infine, la strumentalizzazione dell’è'Svoq indigeno nelle leggende 
mitiche, la tradizione offre numerosi esempi. 

La lettura interpretativa di alcuni miti costituisce un ambito privilegiato per guardare al 
processo della colonizzazione greca come un importante strumento per promuovere la 
propria identità e la propria egemonia. Paralleli etnografici indicano del resto l’importanza, 
nelle situazioni conflittuali, di miti funzionali alla spiegazione di determinati fatti storici 44 . 

Le tradizioni mitico - leggendarie greche come quella di Minosse, Cocalo e Dedalo o quella di 
Eracle offrono importanti elementi per la ricostruzione dei rapporti greco - indigeni in Sicilia. 
Sia Eracle che Dedalo sono visti dagli autori greci come eroi civilizzatori che portano cultura 
in un mondo di barbarie, la loro presenza è pertanto legittima, entrambi fondano l’intera 
esperienza coloniale e costituiscono un quadro di riferimento su cui si fonda il rapporto Greci 
- non Greci. 

Si possono considerare dei charter-myths, miti di precedenza, ossia miti non necessariamente 
dotati di un fondamento storico attraverso i quali i coloni tentavano di spiegare la nuova 
realtà rimodellandola ai fini propagandistici. Attraverso tali miti si giustificava la sottrazione 
di terre ai nativi con finalità dichiarata di una funzione civilizzatrice; la colonizzazione, così, 
risultava un atto legittimo e talvolta anche doveroso in quanto voluto dalla stessa divinità. 

La tradizione relativa a Minosse, Cocalo e Dedalo 45 , può essere finalizzata a connotare la 
preesistenza di rapporti di affinità etnica, mediante il nesso originario che legava l’eroe ai 
luoghi cui ambivano i suoi discendenti, ossia i Cretesi fondatori insieme ai Rodii di Gela. 


passarono in Sicilia; la prima era quella degli Elimi che si dice fossero cacciati dagli Enotri; quella che passò cinque 
anni dopo di questa era degli Ausoni, che fuggivano gli Iapigi, e il loro re era Siculo, da cui presero il nome sia gli 
uomini che l’isola. 

43 F. Jacoby FGrHist 555 Komm. Illb. 

44 Albanese Procelli 2003, pp. 226 ss.; Bernabò Brea 1964-1965, pp. 10-15; Cusumano 1997-98, p. 730. 

45 Hdt. VII, 170; Diod. IV, 78. 
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La leggenda di Eracle in Sicilia 46 , invece, assurge a modello paradigmatico della missione dei 
Greci volta a stabilire l’ordine della TtóÀtq in terre barbare, Eracle esibisce una violenza giusta, 
restauratrice dei vópoi, in nome di questa violenza i Greci si sentono autorizzati a considerare 
la loro espansione coloniale come una sorta di missione civilizzatrice che, proprio in quanto 
tale, rendeva accettabile e giusto l’uso della violenza e dell’inganno nei confronti degli 
autoctoni 47 . 

A partire già da Omero gli indigeni di Sicilia sono visti come barbari al di fuori della 
civilizzazione umana: 

Hom. Od. IX 106-115 

Kukàcótuov 5 ’ èq yrnav ìmepcptccÀcov àGepiartov 
1 kÓ( 1 £ 0 ’, oi' pa SeoTai tt£ttoi0ót£<; àGavaroiaiv 
oik£ cpureuouaiv xepaìv cpuròv out ’ àpótoaiv, 
àÀÀà rà y’ aaitapra koù àvqpora Travia cpuovrai, 

Jtupoì koù Kpi0ai f|5 ’ apjt£Àoi, ai' t£ cpepouaiv 
oivov èpiaràcpuÀov, Kai acprv Aiòq op(3po<; àe^er. 

Toìarv 5 ’ our’ àYopaì (3ouÀr|<pópor oure 0épiar£<;, 
àÀÀ’ oi' y ’ ù^qÀwv òpecov vaiouai Kapqva 
év aitéeai Y^acpupolai, 0£piat£U£i 5è EKaaroc; 

TtaiStov f|5’ àÀóxcov, où5 ’ àÀÀf|Àa)v àÀÉYOuai.® 

La nozione di indigeno di Sicilia come barbaro, presente anche in Tucidide VI, a mio parere, 
non serve unicamente a giustificare la legittima appropriazione del territorio da parte dei 
Greci in quanto portatori di civiltà, ma deve essere vista anche come una nozione che i Greci 
concepiscono al momento del contatto con la nuova popolazione, rispetto alla quale 
percepiscono una «alterità». 

Il barbaro assume connotati etnici, politici e culturali, si territorializza e si contrappone 
antiteticamente alla cultura greca che assume una chiara coscienza di sé e delle proprie 
peculiarità. 

Il periodo della grande colonizzazione 49 svolge un ruolo decisivo per lo sviluppo della 
coscienza di una comune grecità, e di conseguenza per il sorgere del discrimine tra Greci e 
barbari; è in questo contesto, infatti, che la coscienza di una comune identità ellenica e le 
concezioni etnocentriche sembrano aver prevalso sui motivi di contrapposizione interna; i 


46 Diod. IV, 24. 

47 M. Giangiulio 1983, p. 790. 

48 Arrivammo alla terra dei Ciclopi violenti e privi di leggi, che fidando negli dei immortali con le mani non piantano 
piante, né arano: ma tutto spunta senza seme né arato, il grano, l’orzo, le viti che producono vino di ottimi grappoli, e 
la pioggia di Zeus glielo fa crescere. Costoro non hanno né assemblee né consiglio, né leggi, ma abitano le cime delle 
montagne nelle caverne, e ciascuno comanda sui figli e le mogli, incuranti gli uni degli altri. 

49 Questa affermazione sviluppa le tesi presentate da Hartog 2002, pp. 200 ss.; Nippel 2007, pp. 166 ss. 
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Greci, sottolineando la diversità dei barbari e consentendo di identificarli come esseri 
totalmente estranei e inferiori, hanno contribuito in maniera determinante a indirizzare il 
flusso coloniale verso i territori barbarici 50 . 

La definizione stessa della propria identità avviene per la progressiva contrapposizione a 
culture considerate altre, distanti e diverse 51 . Nei gruppi etnici, la percezione della propria 
identità si accompagna per lo più alla delimitazione rispetto ad un mondo esterno sentito 
come totalmente diverso da sé 52 . Gruppi etnici meno potenti possono a loro volta sviluppare 
un sentimento di affinità sotto la spinta di una minaccia esterna 53 . Per comprendere, quindi, 
come i Greci percepivano e vedevano se stessi, occorre riflettere sulle modalità di percezione 
della diversità e sulle relazioni che la cultura e i popoli greci hanno stabilito con i popoli altri, i 
non greci, nell’arco temporale compreso tra il IX e il IV sec. a.C. 

In generale dobbiamo ammettere che la colonizzazione, comunque sia stata accolta nei singoli 
casi, costituì sempre per i barbari - indigeni un atto di ostilità irreversibile, giacché ebbe come 
effetto la grecizzazione del territorio colonizzato. «Grecizzare» vuol dire, infatti, strappare un 
territorio agli indigeni e dichiararlo greco; il territorio colonizzato, così diveniva terra 
straniera 54 . I Greci sapevano che l’esperienza coloniale significava innanzitutto riuscire ad 
imporsi a casa d’altri, controllare a pieno lo spazio urbano, fortificare la TtóÀiq, estendere la 
XWpa, stabilire gli òpoi, rinforzare i cppoùpia. «Fare rapine e saccheggi tra i popoli vicini», 
come diceva Erodoto, corrispondeva, in fin dei conti, alla storia greca quotidiana nella lunga 
serie di colonie disseminate sulle coste dell’Occidente 55 . 

Dobbiamo, tuttavia, tener conto del fatto che la colonizzazione durò più di tre secoli e i 
rapporti col mondo greco e quello indigeno variarono col passare del tempo 56 . Nel corso 
avanzato del V secolo, l’acculturazione greca produrrà una sorta di livellamento progressivo 
dai caratteri distintivi delle culture locali, fino ad instaurare una sorta di Koivrj culturale che 
non è né greca né indigena, ma ha nuovi caratteri 57 . A essa corrispondono unità etniche 
coloniali che, a ormai tre secoli dalle fondazioni coloniali, si confondono in un irrimediabile 
meticciato nel quale anche un segno forte di persistenza dell’identità dei nativi, come la 
conservazione della propria lingua, andrà progressivamente perdendosi, almeno 
nell’espressione scritta. 


50 Moggi 1983, pp. 983-987; Albanese Procelli 1999, pp. 331-337. 

51 Bettini 1992, pp. 3 ss.; Moggi 1992, pp. 51 ss. 

52 Faraci 2008, p. 356. 

53 Nippel 2007, p. 165. 

54 Moggi 1996, pp. 110-113; Agostiniani 1988-89, pp. 177-190. 

55 Gras 2008, pp. 61 ss. 

56 Tusa 1981, pp. 302 ss.; Asheri 1996, pp. 80-86. 

57 Albanese Procelli 1996, pp. 170 ss. 
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Tyrrhanoi. Visti con gli occhi dei Greci: 
Cortona (?), un caso ‘sospetto’ di ktisis greca 

Egidia Occhipinti 


Abstract 

This article intends to consider some aspects of thè relations between Greeks and Etruscans during thè 
fifth century B.C. The examination of thè documents about thè cult of Odysseus, died and venerated at 
Cortona, drives to a set of legendry, that in thè fifth century B.C. was revisited by Athenian publicists in 
pro-Etruscans way; thè common interest (Athenian and Spartan) in Ionius Sea is remarkable, which leads 
Sparta to use centra Athens thè saga of Penelop’s exile from Ithaca. The Etruscans were involved in thè 
international politicai debate too: they participated in Pythic games and dedicated thesauroi to thè Tempie 
of Apollo at Delphes. Moreover, thè spread of thè Greek myth of Dionysos, carried off by pirates, in 
Tyrrhenian area (like an Etruscan hydria of thè sixth century B.C. testifies) shows thè great ability by 
Etruscans to revisit Greek topics. 


Lo spunto per una riflessione su alcuni aspetti dell’evanescente rapporto greco-etrusco nel V 
sec. a.C. mi è stato offerto da un frammento teopompeo, che localizza l’ultimo viaggio di 
Odisseo (dopo il rientro ad Itaca) in Etruria. 

A chi si cimenta con un materia così intricata e inestricabile si presentano diversi ordini di 
problemi. A differenza dei Pelasgi, la cui facies seppur ambigua si attesterebbe nell’area egeica, 
come sostrato pregreco, i Tirreni - in passato spesso identificati dagli studiosi con questi - dal 
punto di vista archeologico si configurano come ethnos in un contesto cronologico piuttosto 
recente, ovvero negli ultimi secoli dell’arcaismo. È aperta la questione del rapporto tra Tirreni 
dell’Egeo e Tirreni d’Occidente e della loro provenienza, argomenti sui quali, peraltro, è fiorita 
una bibliografia copiosissima 1 . Sulla base di riscontri linguistici (somiglianza tra l’alfabeto di 
Lemno e i caratteri usati nelle iscrizioni di Cere) è stata avanzata l’ipotesi di frequentazioni 
commerciali in Egeo da parte dei Tirreni d’Occidente, databili intorno all’VIII secolo a.C. 2 ; 
sempre motivazioni di tipo linguistico sono oggi addotte a supporto della tesi circa l’origine 
anatolica degli Etruschi 3 . Proprio l’aspetto che più condiziona la presente indagine è la 
completa assenza di documenti letterari etruschi: la prospettiva è greca; la stessa 
denominazione etnica, Tyrsenoi/Tyrrhenoi, è il risultato di una costruzione ideologica di 
matrice greca, che accomuna indistintamente le genti pelasgiche attestate in Egeo e i Tirreni 


1 Rimando allo studio del De Simone 1996 e al ricchissimo contributo di Briquel 1984, pp. 101-168, nel 
quale si può, peraltro, reperire la bibliografia precedente; da ultima: Giuffrida 1999, pp. 113-114. 

2 De Simone 1994, pp. 145-163. 

3 Cfr. De Palma 2003. 
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d’Occidente, le une e gli altri ricordati di frequente dalle fonti per l’attività di pirateria 4 5 . La 
rappresentazione degli Etruschi da parte greca è, comunque, tutt’altro che univoca, dal 
momento che l’immagine di tale ethnos sarà soggetta a continue rivisitazioni, dettate dagli 
equilibri del momento. 

Comincerei la trattazione del tema in questione proprio a partire dal frammento teopompeo 
354: 

èv ropruvmai] OeÓJtopjtóq cpqaiv ori jtapaYevópevoc; ó ’OSuaaeùq vcaì rà Jtepi rqv IIqveÀÓJtr|v 
ÈYvtOKàx; àitrjpev eie; Tupaqvfav Kaì éÀ0à>v wwqae rqv Topruvafav, è'v0a Kai reXeurm ùtt 1 
aùrwv peYaÀux; ripwpevocf. 

Il primo collegamento della saga odissiaca con l’Etruria è stato rintracciato in Esiodo, in 
quanto nei versi 1011-1016 della Teogonia si legge che Agrio e Latino erano figli di Odisseo e di 
Circe e sovrani dei Tirreni 6 . Secondo il Braccesi (1996: 128), il passo documenterebbe 
un’elaborazione di età arcaica e di marca greco-coloniale; il riferimento ai figli di Odisseo - 
cito - “implica non solo una sovrapposizione di tradizioni fra il mondo greco e l’etrusco, ma 
anche una più ampia correlazione di memorie interessata al mondo romano; dato che questi 
ultimi - Agrio e Latino - sono i mitici re di Alba Longa e di Lavinio”. 

Tuttavia, la parte finale del poema esiodeo dedicato alla heroogonia, in quanto verosimilmente 
spuria, invita alla cautela e i versi in questione (1011-1016) più che rimandare ad un tema di 
elaborazione coloniale potrebbero spiegarsi in relazione ad esigenze di redazione e 
trasmissione testuale. 

Non è mia intenzione affrontare lo spinosissimo problema della geografia omerica, cioè della 
identificazione e localizzazione dei siti del viaggio di Odisseo, su cui gli studiosi hanno molto 
dibattuto 7 . Né sarebbe metodologicamente corretto collegare il frammento teopompeo con un 
qualche evento coloniale, del quale, nel momento in cui scriveva il Chiota (IV secolo a.C.), si 
sarebbe perso il valore storico e la portata. 

I livelli più antichi delle tradizioni troiane sui nostoi sono stati, a ragione, ricondotti al mondo 
euboico 8 ; tuttavia, l’ipotesi, secondo cui la dilatazione della presenza di Ulisse in Occidente, e 
dunque delle leggende ad essa correlate, andrebbe posta in relazione all’espansione degli 


4 Si veda, a tal proposito, il completo ed esaustivo lavoro della Giuffrida 1983, che affronta in modo 
unitario la questione della genesi e sviluppo la tradizione greca fiorita intorno al topos del Tupor|voì 
àt|otcu. 

5 Theop. FCrHist 115, F 354 = Schol. Tzetz. ad Lycophr. 806: Teopompo riferisce che Odisseo, sopraggiunto [ad 
Itaca] e appresi i fatti intorno a Penelope, parti per l'Etruria e una volta giuntovi abitò a Gortynaia; lì inoltre morì, da 
tutti onorato solennemente. 

6 Cfr. Braccesi 1996, pp. 127-128. 

7 Anello 1995, p. 258 n. 11. 

8 Braccesi 1995; Coppola 1995, p. 39. 
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Eubei nel Mediterraneo in un’epoca anteriore alla colonizzazione greca 9 , non permette di fare 
chiarezza sull’argomento in questione, dal momento che il frammento teopompeo non sembra 
contenere elementi riconducibili a tradizioni euboiche. 

Come recita il titolo della presente comunicazione, il passo rimanda ad un caso di ktisis greca 
molto ‘sospetto’. Infatti, generalmente la quasi totalità degli insediamenti coloniali greci 
conserva un’ubicazione litoranea: il sito, scelto inizialmente in prossimità del mare, 
costituisce il nucleo attorno al quale si organizza l’impianto della polis coloniale. Anche 
quando la crescita economica e demografica la indirizza interamente al controllo e allo 
sfruttamento del territorio, essa rimane città costiera, che conserva il suo legame con il mare 
e assicura le relazioni con le altre culture del Mediterraneo 10 . La città di Gortynaia (Cortona) del 
nostro frammento si trova, invece, nel cuore dell’Etruria ed è dunque impensabile come città 
coloniale di primo approdo. Si potrebbe trovare una spiegazione nella brevità del testo 
teopompeo, che potrebbe avere accolto una tradizione cristallizzata, la quale aveva 
semplificato e ridotto ad un unico episodio diverse tappe di conquista e di espansione 
all’interno del territorio etrusco. Tuttavia, tale possibilità non mi pare convincente. 

Cerchiamo innanzitutto di fare chiarezza sulla questione della localizzazione di Cortona. 
Stando ai dati forniti dall’Archeologia, si tratterebbe di una città tirrenica, sorta su una collina 
che dominava la Val di Chiana; apparteneva alla dodecapoli etrusca e possedeva 
un’organizzazione sociale di tipo gentilizio 11 . La sua centralità era legata alla particolare 
posizione geografica che favoriva i collegamenti lungo la via commerciale che dalla foce del Po 
giungeva al Tevere 12 . Tuttavia, le fonti greche ingenerano confusione e, in particolare, va 
segnalato il noto passo erodoteo, I 57, che è all’origine di probabili fraintendimenti negli 
autori successivi 13 : lo storico ricorda in un contesto tracio una città, Crestone, situata a nord 
dei Tirreni: 

''Hvnva 5è yX&ooav ieaav oi IleÀaaYOÌ, oùk è'xto àrpeKéux; eiiietv ei 5è xp£Óv èan 
reKpaipópevov Xéyew rotai vùv eri èoùci neÀ-aayà)v ràjv ÙTlèp Tupcqv&v Kpqcràiva itóÀ-iv 
oÌKeóvraiv . o'ì opoupoì Kore qaav rotai vùv Awpieùai KaÀeopévoiai (onceov 5è rqviKaùra Yfjv 
rr|v vùv OeaaaÀiwnv KaÀeopévqv), koù rwv nÀaKÌqv re Kaì EKUÀàKqv IleÀaaYCòv oimaavrcov 
èv 'EÀÀqaitóvrw, o'ì aùvoiKoi èyévoMio ’ASqvaìoiai, Kaì oaa aÀÀa IleÀaaYiKà èóvra TtoÀìapara 
rò oùvopa peré|3aÀe, ei roùroiai reKpaipópevov Set Xéyexv, qaav oi neÀaayoì |3dp(3apov 
YÀwaaav iévrep. Ei roivuv f|v Kaì iiàv roioùro rò IleÀaaYiKÓv, rò ’Attikòv eGvop, èòv 
IleÀaaYiKÓv, apa rfj pera(3oÀrj rfj ép ''EÀÀrivap Kaì rr|v YÀwaaav perépaBe. Kaì yàp Sì] oùre oi 


5 Braccesi 1995. 

10 Prontera 1996, pp. 35-36. 

11 Hiilsen 1901, col. 1661. 

12 Braccesi 1996, pp. 132-133. 

13 Dionisio di Alicarnasso, I 29, 3, citando il passo erodoteo in questione (I 57), usa il termine Kpotcovifjrai 
in riferimento agli abitanti della KpqoTiòv erodotea. Cfr. Musti 1970; Briquel 1984, pp. 102 ss. 
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Kpr|gta>vifjrm ouSapoIot r&v vùv pcpeaq TteptoiKeóvTurv sigi ópoYA-toppot oure oi nAaiarivcri, 
gcpfgi 5è ópoY^coggoi, 5r|Ào0g{ re ori ròv f|V8tKavi:o Y^waar|<; xapotKTfjpa pETafSodvovTeq èq 
taura rà xwpfa, roùrov é'xougi év <puA.aKrj 14 . 

Il testo greco è tratto dall’edizione Oxford (1927 3 ), che riporta la lezione Kpr|grò)va 15 . Il passo è 
controverso e dà luogo a non pochi problemi esegetici. L’editore della Belles Lettres (1956) 
opta, infatti, per la variante Kpórwva 16 , quello della Teubner (1987) per Kpqrwva 17 . Si vuole, in 
questo modo identificare la città ùitèp Tupgqvwv del brano erodoteo con Cortona d 'Italia. 
Secondo tale chiave interpretativa al tempo di Erodoto Cortona sarebbe stata l’unica città in 
Italia dove era sopravvissuta la lingua pelasgica, come, d’altro canto, era accaduto ai Pelasgi di 
Placia e di Scilace, nell’Ellesponto: Cortona d’Italia sarebbe, dunque, un centro pelasgico, non 
tirrenico, la cui lingua avrebbe mantenuto un carattere conservativo; non avrebbe mostrato, 
cioè, contaminazioni con la lingua parlata dai perioikountes. Per Briquel (1984:128-140) Erodoto 
negando a Cortona origini etrusche cercherebbe di nobilitare la città; infatti, operando una 
distinzione tra Pelasgi e Tirreni, testimonierebbe la sua ostilità verso questi ultimi. In altre 
parole, lo storico avrebbe accolto la polemica antietrusca diffusa in ambiente ionico e 
soprattutto foceo dopo la battaglia di Alalia, che fu combattuta dai Focei contro gli Etruschi e i 
Cartaginesi, intorno alla seconda metà del VI sec. a.C. nelle acque del Mar di Sardegna 18 . Al di 
là del fatto che i capitoli delle Storie sulla vicenda focese (1 163-166), come vedremo più avanti, 
indirizzano verso tutt’altra lettura, il contesto del brano erodoteo in questione suggerisce, a 
mio parere, che lo storico si stia, invece, riferendo a Crestone ùnèp Tupoqvwv e che documenti 
la sopravvivenza della lingua pelasgica in alcune città dell’Egeo settentrionale; tanto più se 
pensiamo che anche Tucidide (IV 109), che come è noto era ben informato sulla regione, 


14 Hdt. I 57: Quale lingua parlassero i Pelasgi, non sono in grado di dirlo con esattezza; ma, se è lecito esprimere un 
parere congetturando da quei Pelasgi che ancora sopravvivono ed abitano al di là dei Tirreni la città di Crestone, i 
quali erano un tempo confinanti con quelli ora chiamati Dori (ed abitavano allora la regione ora detta Tessaliotide), e 
da quelli che abitano Placia e Scilace suU’ElIesponto, i quali furono vicini degli Ateniesi, e da tutte le atre città che, 
essendo prima pelasgiche, cambiarono in seguito denominazione - se dunque congetturando da questi è lecito 
esprimere un parere, i Pelasgi parlavano una lingua barbara. Se tale dunque era la stirpe pelasgica, il popolo attico, 
che era pelasgico, col passare fra gli Elleni mutò anche la lingua. Infatti né gli abitanti di Crestone né quelli di Placia 
hanno una lingua simile ad alcuna delle popolazioni che abitano loro intorno, ma l'hanno uguale fra loro, e 
dimostrano in tal modo di conservare ancora quell’idioma che portarono emigrando in questi paesi. Trad. A. Izzo 
D’Accinni. 

15 Anche l’editore della Loeb (1981) accoglie la lezione Kpqottòva. Cfr. Brandenstein 1948, coll. 1909-1938. 

16 II Legrand si rifa al già citato passo di Dionisio di Alicarnasso, I 29, 3, in cui sono chiamati Kpotajvifjtai 
gli abitanti della località ricordata da Erodoto (I 57). 

17 L’editore accoglie la variante Kpr|Tù>va del manoscritto b, supplemento all ’Angelicanus del XIV secolo, 
nonostante i testimoni maggiori riportino, invece, Kppotùva. Cfr. Oberhummer 1922, col. 1718; Briquel 
1984, p. 101; Camporeale 2004, pp. 181 ss. 

18 Gras 1997, pp. 61-77; Giuffrida 1978, pp. 175-200. 
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conosce un ethnos di Crestoni, sito nella penisola Calcidica. Erodoto sta semplicemente 
ricordando due gruppi di Pelasgi: i discendenti di coloro che abitarono nell’Attica, e che ora 
(all’epoca dello storico) si trovano nell’Ellesponto, e i Pelasgi discendenti da coloro che 
abitarono in Tessaglia, e che ora abitano in Tracia ùitèp Tupaqvwv. 

Sull’argomento, personalmente, non credo sia possibile spingersi oltre e percorrere strade 
non ancora battute, dal momento che la bibliografia su questo problema filologico è 
sterminata 19 . Tuttavia, bisogna evidenziare che la quaestio sin dall’inizio fu condotta nei 
termini di un vero e proprio scontro ideologico: lo scontro tra i sostenitori dell’origine 
orientale degli Etruschi e i sostenitori dell’autoctonia, che si tradusse nella contrapposizione 
tra partigiani della correzione di Krestona in Kretona e avversari della stessa. Cercherò di essere 
più chiara. Chi sosteneva la tesi dell’origine lidio-orientale dei Tirreni doveva fare i conti con 
una ‘presunta’ incoerenza interna al testo erodoteo, che se, da una parte, documenta 
l’esistenza di Tirreni in Egeo - Crestone in Tracia si troverebbe, appunto, ùitèp Tupaqvwv (Hdt. 

I 57) -, dall’altra, avanza la tesi della provenienza lidia dei Tirreni stessi (Hdt. I 94) 20 . Nell’ottica 
di tali studiosi, per risolvere l’aporia bisognava optare per l’emendazione della forma Krestona 
in Kretona/Krotona, in modo da rimandare ad altro contesto (italico) i Tirreni dell’Egeo. Il che 
mi sembra una forzatura, in quanto il fatto che Erodoto localizzi i Tupaqvof in Egeo non mi 
sembra inconciliabile e/o in contraddizione con la tesi dell’origine lidia, tanto più che le due 
notizie fornite dall’Alicarnasseo (Tirreni in Egeo a sud di Crestone e Tirreni provenienti dalla 
Lidia) provengono da due contesti completamente differenti: la presenza di Tirreni in Egeo si 
riferisce verosimilmente all’epoca in cui visse lo storico, mentre il ricordo dei Lidi giunti in 
Occidente al seguito di Tirseno è proiettato indietro nel tempo, in età coloniale. In definitiva, 
non sembrano effettivamente sussistere elementi interni al passo erodoteo I 57 che per 
quanto concerne Crestone possano rimandare ad ambiente italico. 

II brano teopompeo su Gortynaia (Cortona) proviene da uno scolio di Tzetzes a due versi 
dell’Alessandra di Licofrone (autore di età ellenistica), 805-806, che accennano ad un uomo 
sepolto sul monte Perge: népyri 5é piv Gavóvra Tupaqvwv òpoq / èv Topruvafa Sederai 
Tt£<pÀ£Ypévov. Lo scoliasta sostiene che l’autore si riferisca ad Odisseo, sepolto a Gotrynaia, sul 
monte Perge di Tyrrhenia (schol. 805): ’OSuaaea cpqaìv èv népYn òpei rfjq Tupar|vfa<; KàaGai 
Kaévta èv Topruvafa. A seguire leggiamo il contenuto del frammento teopompeo 354 (schol. 
806). 

È singolare che Teopompo chiami la città tirrenica in questione Gortynaia, omonima della 
Gortyna/Gortynaia cretese 21 . Le omonimie ricorrono frequentemente nel Mediterraneo antico e 
spesso sono occasione per lo sviluppo dei miti. 


19 Da ultima Biraschi 1996, pp. 163-169. 

20 Cfr. Briquel 1984, pp. 104 ss. 

21 Burchner 1912, coll. 1665-1671. 
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Ellanico, contemporaneo di Erodoto, si interessa alla tradizione relativa a Cortona, che chiama 
Kpórcov e che a suo dire sarebbe stata fondata dai Tirreni év peaoYaw al termine della 
navigazione attraverso il fiume Spinete; per lo storico Tuppr|voi è la denominazione che 
assunsero i Pelasgi al momento del loro arrivo in Italia. L’autore stabilisce, dunque, un legame 
tra la città d’Italia e i Tirreni, ma non è ravvisabile alcuna relazione con l’isola di Creta 22 . 

È interessante osservare che nella tradizione accolta da Plutarco (I-II d.C.) i Tirreni sono posti 
in rapporto con la colonizzazione di Creta. Infatti, dai Moralia apprendiamo che questi furono 
compresi nel contingente dei colonizzatori spartani dell’isola. Si tratta dei Tyrrhenoi che un 
tempo abitarono Lemno e Imbro; poiché avevano rapito le figlie e le mogli degli Ateniesi a 
Brauron, furono espulsi da quelle isole e giunsero a Sparta, dove si unirono alle donne del 
luogo da cui ebbero anche figli. Ma ancora una volta a causa di sospetti e di false accuse 
(ùitovjua, 5ia(3oArj) furono costretti a migrare e, così, giunsero a Creta al seguito degli Spartani 
Pollide e Delfo 23 . Sempre Plutarco in un altro passo dei Moralia riporta lo stesso episodio, 
riferendo altri particolari; questa volta i compagni degli Spartani sono detti Pelasgoì e viene 
ricordato l’episodio che precedette immediatamente la ktisis: dopo che il contingente diretto a 


22 Hellanic. FGrHist 4, F 4 = Dion. Hai. ant. I 28: toùtwi twi Xóywi noXXoùi; koiì àXKovc, cuYYP at P £ ì < > rapì toù 
Tuppqvwv yévoix; xpqcapévoup émoTapai, toù<; pév kotò taùta, toùi; 5è pEtaSévrap tòv oimopòv Kai ròv 
Xpóvov ... (3) 'EÀÀavtKO<; 5è ó Aeafhoi; toùi; Tuppqvoùi; cprjat nsXaaYoù:; Tipótepov KaXoupévoix;, éTtEiòq 
KaTwmqoav év ’lTaXiai, irapaÀapeTv qv vùv é'xouci TtpooqYopiav. è'xei 5è aùcwi év Oopwviòi ó Xóyo<; w5e' 
<‘toù neÀaayoO roO (SaoiÀéax; aÙTWv Kai M£vijntq<; trjp nqvsioù éyéveto 4>pàorcop, toù 5è ’ApùvTwp, toù 5è 
TsuTapiSqi;, toù 5è Navaq éni toùtou paaiXsùovToq oi neÀaayoì ùn 1 ’EXXqvwv àvécrrqoav, Kai éni Enivrjn 
noTapwi év tòn ’loviwi kóXjiwi ràp vrjap KOTaXutóvTEc; Kpótcova nóXiv év psaoYsiwi eìXov, Kai évtEÙÙev 
óppwpEvoi Tqv vùv KaXsopévqv Tupoqviqv e'kticov’». (4) MupoiXoq (III) 5è tà è'prcaXiv ànocpatvópEvoq 
’EXXovìkwi toùi; Tuppqvoùq tpqcnv, énEiSr] Tqv éauTWv é^ÉXmov, év tip uXdvqt p£Tovopao0fjvai 
EIeA.apYoù<;, twv ópvéwv votq KaXoupévou; TrEXapyoù; eÌKao0évta<;, còp Kat' àyéXaq écpovtwv eie; te Tqv 
’EXXaòa Kai Tqv |3dp(3apov Kai toù; A0qvaiou; tò teTxo<; tò repi Tqv àKpónoXiv tò nsXapyiKÒv 
KaXoùpavov toùtoix; ji£pi|3aA.£ìv. 

23 Piu. Quaest. Gr. XXI 296 b-d: ’Tivsi; oi napà Kpqaì Xeyópevoi KaTaKaùTai;' Tuppqvoù<; cpaoi toùi; tòk; 
’A0qvaiwv BuyaTÉpaq Kai yuvaiKat; éK Bpaùpwvoq àpnaoavTac;, óiiqvtKa Aqpvov koì ”Ip|3pov kotwkouv, 
eìt 1 éKTtEoóvTac; Eiq Tqv AaKcovwqv àcpiKéoOai Kai Y£véo0ai énipifpav aùcoù; péxpt naiòwv yevéoewc; npò<; 
Tàq éyxwpioix; yuvaìKaq éK 5' ùnovjn'ac; Kai òiapoXrjc; raxXiv àvaYKaa0évTa<; éKÀuiEiv Tqv AaKwvmqv peto 
naiòwv Kai yuvaiKWV Eiq Kpfpqv KaTdpai, nóAAiv qyspóva Kai AsXcpòv è'xovTac;. éKsT 5è TtoXspoùvTaq Tote; 
KaTéxouoi Tqv KpqTqv itoXXoùt; raptopàv twv év Taù; paxau; ànoOvqoKÓVTWV àTacpouq, tò pév npwTOV 
àoxóXoix; 5ià tòv nóAspov òvt a<; Kai tòv kìvòuvov, ùoTEpov 5è cpEÙyovTai; aiiTEoOai vEKpwv écpùappévwv 
ùnò xpóvou Kai òisppuqKÓTWv. tòv oùv nóXXiv é^supóvTa Tipap Tivaq Kai npovoptaq Kai àTEXeiai; 
ànoòoùvai x àq pév toù; ispsùcn twv 0ewv, tò<; 5è toù; Tacpeùoi twv TETEÀEUTqKÓTWv, éTtupqpioavTa Kai 
TaÙTaq òaipocn xSovtou;, oitwi; àvacpaipsToi Siapévoisv òvopao0qvai 5è toùi; pév ÌEpEìq, Toùp 5é 
‘KaTaKaÙTat;’. eìto KÀqpco StaXaxEìv npòi; tòv AEXcpòv koì 7ioXtT£Ù£o0ai pév oùtoù<; Ka0' aÙTOup, e'xeiv 5è 
pETà twv aXXwv cpiXavOpwTtwv Kai aÒEtav àStKqpaTwv, oiq oi aXXoi KpqTep £Ìw0aai xpfjo9“ l TTpòq 
àXXqXouq ayovTEi; XaOpai'wq Kai ànocpépovTEi;’ éKsivoup yàp oùòèv àòtKEiv où5é kXòkteiv oùòév où5' 
àcpaip£Ta0at. Cfr. Giuffrida (1983, pp. 27 s.). 
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Creta ormeggiò in una zona dell’isola chiamata Chersoneso, si diffuse il panico nell’equipaggio, 
che risalì sulla nave, lasciando nell’isola la statua di Artemide, che un tempo i Pelasgi avevano 
condotto da Brauron a Lemno, Quanto accaduto fu giudicato un segnale divino e il contingente 
tornò indietro e prese possesso di quel territorio. Perciò i Cretesi, conclude Plutarco, 
ritengono di discendere dagli Ateniesi per linea di madre e dagli Spartani colonizzatori 24 . 
Come si può notare, si tratta di due tradizioni favorevoli ai Pelasgi-Tirreni. Nel secondo brano, 
in particolare, il ruolo svolto dal simulacro di Artemide Brauronia nella direzione dell’impresa 
coloniale e la convinzione dei Cretesi di discendere da antenati Ateniesi suggeriscono una 
matrice ateniese di siffatta elaborazione mitica. 

L’omonimia tra Gortyna/Gortynaia a Creta e la Gortynaia etrusca potrebbe rimandare ad un 
patrimonio leggendario sviluppatosi in ambiente attico, che riguardava i Pelasgi-Tirreni 
operanti tanto a Creta, quanto in Etruria. D’altro canto, Odisseo fondatore di Gortynaia sembra 
associato ad un precedente eroe pelasgico. Infatti, Licofrone, in un altro passo dell’Alessandra 
(w. 1242-1244), parla di un eroe, Nanos, che si sarebbe incontrato in Italia con Enea; Tzetzes, 
nello scolio ad esso relativo, identifica questo personaggio con Odisseo e spiega che il nome 
Nanos era dato dai Tirreni a coloro che vagavano per terra e per mare; collega, dunque, il 
termine all’idea del TtÀavàv (schol. 1242). Nanas, secondo Ellanico (F 4), era proprio il nome del 
re dei Pelasgi-Tirreni, fondatori di Cortona 25 . 

C’è da chiedersi, dunque, se la costruzione di presunte origini pelasgiche non riguardi anche il 
caso di Cortona del nostro frammento e se tale operazione non sia riconducibile alla politica 
ateniese di V secolo a.C. Il mito dell’eroe greco, morto e venerato a Cortona e probabile 
destinatario di un heroon, suggerisce, infatti, l’idea di una rifunzionalizzazione di un culto 


24 Piu. Mul. virt. Vili 247 d: taùt' Eitpattov oi nEÀaayoi nóÀAiv fiyepóva kcù AeÀcpòv koù KpatafSav 
AaraSaipovioui; Àapóvteq koù pépoi; [lèv aùttòv év MrjÀco KotcÓKr|oav toùi; 5è hàsìotock; oi rapi nóAAiv 
è'xovtei; eiq Kpqtriv gitÀsucav, ànoraipuipevoi tcòv Àoyitov. éxpr|o0r| yàp aùtoTi;, otav xf]v 0eòv koù tqv 
ayKupav àitoAiccooi, nauoao0ai nÀ.àvr|<; kcù iróÀiv era! ouvoikì^eiv. òp(jio0£ìoiv oùv npò<; tfj ÀEyopévri 
XEppovqacp 0ópu(3oi jkxvikoì npooéracrov vuKttop, ùcp 1 cbv 5iontor|0£VT£(; Èv£7ir|5r|aav gii; x òp vaùi; 
àKÓopcoi;, àjioÀutóvTEc; év tfj yfj fjóavov tfjc; ’AptépiSoi;, o notpcpov pv cartoli; gii; Arjpvov èk Bpaupcovoi; 
Kopio0gv, èk 5è Aripvoi) novtaxoù oupTrgpiayópgvov. ètceì 5è toù 0opu(3ou Àq^ovroi; énó0rioav auto Katà 
tiàoOv, apa 5' ó nóÀÀii; Katgpa0g trj àyKÓpa tòv ovuxa pf] irpooóvta ((3ia yàp éÀKopévr|<; cix; è'oikev ev 
tónou; imoratpoii; ònoonoa0£Ì<; eXade), rapaivgo0ai tò TtuOóxptiota cprjaai; éorjpatvEv àvaotpéipEiv Kaì 
Katéoxe tf]v xOpav, koì paxau; TtoÀÀau; tcòv òvrito^apévcov émKpatrjooi; Auktov òÌKr|o£ Kai nóXeic; àXXac, 
È'ÀapEv imoxeipioui;. 5iò Kai vopi^oumv aùtoùi; ’A0r)vaiou; t£ 5ià tài; prirépai; Katà yévoi; npoaf|K£iv Kai 
Zuaptiatcòv àirotKoui; givai. 

25 Nanos si chiamava, inoltre, anche il re dei liguri Segobrigii che nel VII secolo a.C. accolsero i Focei 
fondatori di Massalia (Arist. F 549 Rose = Athen. XIII 576 a. Vd. Iust. XLIII 3, 8). Il nome Nanas-Nanos è 
attestato prevalentemente in area microasiatica nelle diverse forme maschili e femminili ed è spiegato in 
relazione al sostrato mediterraneo e pelasgico. Cfr. Wiist 1935, coll. 1673-1676; Briquel 1984, pp. 149-168; 
Solmsen 1986, pp. 93-110; Ampolo 1992, pp. 321-342; Palmucci 1992, pp. 37-97; Braccesi 1994, pp. 57-82; 
Vanotti 1994, pp. 123-134; Vanotti 1995, pp. 11-98; Coppola 1995, pp. 13-49; Camporeale 2004, pp. 183-184. 
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epichorio precedente, forse legato ad un’antica divinità locale etrusca. D’altra parte, in 
ambiente pericleo si operò il recupero delle leggende pelasgiche, strumentale sia in politica 
interna che estera: la presunta discendenza pelasgica comune consentiva, infatti, di 
giustificare amicizie e alleanze, come quella che legava Atene ad Argo e alla Tessaglia 26 . I 
Pelasgi, infatti, sebbene barbami 27 , costituirebbero i lontani antenati dei Greci (Erodoto, nel 
brano preso in esame, testimonia che i Pelasgi parlavano barbaron glossari e che gli Ateniesi 
erano Pelasgi, che trasferitisi tra gli Elleni cambiarono la loro lingua). Non solo, le fonti greche 
spesso tendono a confondere Pelasgi e Tirreni: si pensi, ad esempio, ad Ellanico, per il quale 
Tuppqvof era il nome dei Pelasgi giunti in Italia (F 4), o ai due passi di Plutarco ricordati sopra. 
A questa medesima prospettiva (ateniese) sembrano collegarsi alcune notizie straboniane 
sull’Etruria, come la fama di giustizia goduta dagli Agillesi presso i Greci (V 2, 3), la leggenda di 
Cere-Agilla pelasgica (V 2, 3) e la tradizione secondo cui Maleos, re pelasgico di Regisvilla, si 
sarebbe trasferito ad Atene (V 2, 8) 28 . Dunque - e qui formuliamo la nostra proposta di lettura 
del frammento teopompeo - potrebbe darsi che la Cortona etrusca, in quanto 
surrettiziamente fondata dai Greci e sede del culto di Odisseo, rispondesse agli scopi della 
propaganda politica periclea. D’altra parte, anche se le fonti in nostro possesso non parlano 
esplicitamente di un programma di amicizia tra Atene e gli Etruschi, le tappe della politica 
occidentale di Pericle, quali l’alleanza con Reggio, che riaprì probabilmente lo Stretto di 
Messina anche agli Etruschi (in funzione anti-siracusana), l’invio di una flotta ateniese nel 
Golfo di Napoli in data non precisabile, l’amicizia ateniese con Velia andrebbero lette forse in 
tale direzione 29 . 

I dati forniti dall’Archeologia, d’altro canto, sembrano rassicurarci circa l’idea da noi 
prospettata di una possibile apertura al mondo tirrenico da parte ateniese nel V secolo a.C. Il 
rinvenimento nelle tombe di numerose città etrusche di ceramica attica a figure rosse, 
databile tra il VI e la prima metà del V secolo a.C., come testimoniano i cataloghi del Museo di 
Villa Giulia e del Museo Nazionale di Firenze 30 , nonché i più recenti risultati di scavi, raccolti 
dal lavoro del Reusser 31 , insieme al fenomeno di emigrazione da Atene verso l’Etruria di 
decoratori di coppe, ipotizzato per la metà del V sec. a.C. 32 , danno la misura di una vasta 
clientela etrusca ampiamente soddisfatta dalle esportazioni attiche. 

Anche se tali esportazioni diminuirono progressivamente intorno alla metà del V secolo a.C., 
perché indirizzate verso l’Adriatico, dove i porti di Spina, Numana e Adria assolsero le 
funzioni precedentemente assolte dai mercati tirrenici, si pensa, tuttavia, che il mercato attico 
continuasse ancora per molto a dominare l’Italia centrale e la Campania. Ne sarebbe prova 


26 Luppino 1972, pp. 71-77; Giuffrida 1983, p. 71. Si veda anche Braccesi 1977, pp. 168 ss. 

27 Cfr. Briquel 1984, pp. 134 ss. 

28 Cfr. Giuffrida 1983, pp. 71-72. 

29 Giuffrida 1983, p. 70) cfr. Cataldi 1990, pp. 9-102; Bloedow 1994, pp. 51-69 e Fleming 2002, pp. 5-32. 

30 Giglioli 1935; Levi 1938. 

31 Reusser 2002. 


32 Cristofani 1987, pp. 43-53. 
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l’esclusione dei centri tirrenici dalla diffusione della ceramica figurata prodotta a partire dal 
440 a.C. nelle colonie greche dello Ionio (Thuri e Taranto) 33 . Nel complesso, oggi, si tende a 
ridurre la portata della battaglia di Cuma del 474 a.C., che in alcuni studi era considerata un 
momento di cesura, la causa del declino delle importazioni attiche in Etruria, e ci si interroga, 
piuttosto, sui possibili fattori di continuità tra VI e V secolo a.C. 

Come si è potuto evincere dal frammento teopompeo, il viaggio di Odisseo in Etruria si lega 
agli eventi accaduti dopo il suo ritorno ad Itaca. Disponiamo di alcune testimonianze antiche, 
che ricordano i disordini verificatisi nell’isola proprio dopo il rientro dell’eroe greco. 

Aristotele racconta che Odisseo a seguito dell’uccisione dei pretendenti fu sottoposto ad un 
arbitrato, che ne decretò l’esilio da Cefallenia, Zacinto ed Itaca. L’eroe partì per l’Italia, mentre 
il figlio Telemaco liberò il gruppo legato ad Euméo mescolandolo ai politai e così si costituì il 
genos dei Coliàdi da Euméo e quello dei Bucólidi da Filezio 34 . 

Mi sembra molto interessante il racconto aristotelico in quanto pone in rapporto la vicenda 
mitica odissiaca con il genos dei Coliàdi e con quello dei Bucólidi, riconducibili entrambi ad 
ambiente ateniese. Infatti, i KoÀuxSai richiamano alla mente il genos attico dei KoÀÀfSai ed 
esiste, inoltre, il culto di una divinità attica, KcoÀuxc;, da identificare verosimilmente con 
Afrodite, documentato ad Egina, Cipro e in Samotracia 35 . Anche nel caso dei Bucólidi si può 
ravvisare un collegamento con Atene. Nel XV libro dell’Iliade tra i Greci che difendono le navi 
dall’attacco nemico troviamo l’Ateniese Iaso figlio del Bucólide Sfelo 36 . 

Ancora Aristotele nella Costituzione degli Itacensi stabilisce un rapporto genealogico tra Cefalo e 
Odisseo: Arcesio, che da Omero sappiamo essere il padre di Laerte, è qui detto nonno di 
Odisseo e figlio di Cefalo, signore delle isole Cefallenie, nello Ionio 37 . Esisterebbe, cioè, una 
genealogia ateniese di Odisseo, per la quale l’eroe greco avrebbe avuto antenati ateniesi: 
Cefalo, come è noto, sposò Procri, figlia del re ateniese Eretteo. 


33 Cristofani 1987, p. 45. 

34 Arist. F 507 Rose = Plut. Quaest. Gr. XIV 294 d: ’Tivep oi nap 1 ’lSaKqaiou; KoXiàòai koù tic; ó cpaytXo<;;’ tw 
’Oòuoaeì però tqv pvrjatripocpoviav oi £7ntf|5eioi twv t£0vr|KÓtwv énaveotrioav, pgtarapip0gii; 5' ùit 1 
àpcpotépwv 5taitr]tr]<; NgoittóXgpoi; gòwafwag tòv pèv ’OSucoéa pgtavaatrjvai koù cpguygiv èk rrjq 
KeipaXXqvfai; koù Z<xkuv0ou koù ’I0dKr)i; ècp 1 apiari, toùp 5è twv pvqotripwv état'poui; koù oìkei'oox; 
ànocpgpgiv notvqv ’OSuqogì twv gii; tòv oìkov àSiKqpdtwv Ka0' èVaotov éviautóv. aùtòi; pèv oùv gii; 
’ltaXtav pgteottv tqv 5è itoivqv tw irai Ka0igpwoa<; ànocpgpeiv éraAguag totx; ’I0aKr)oi'oi)<;. qv 5' aÀcpita 
oivoi; Ktipia è'Àaiov aXgi; igpgìa npgo|3ótgpa ‘cpayi'Àwv’- ‘ipayiÀov’ 5é ipqoiv ’ApiototéXqi; tòv àpvòv givai. 
toùi; 5è rapi Eupaiov gXgu0gpwoai; ó TqXgpaxoi; Katgpi^gv gii; toùi; itoÀftai;, Kai tò ygvoi; goti KoÀiaòwv 
àit' Eùpaiou Kai BoukoàiSwv ornò ®iÀoitiou. 

35 Btirchner 1921, col. 1074; Hesych. s.v. KoAAiSat; Suid. s.v. KwXiai;; Honigmann 1921, coll. 1074-1076; 
Giuffrida 1983, p. 29. 

36 Hom. II. vv. 337-338. Toepffer 1897, p. 998. 

37 Arist. F 504 a Rose. Cfr. Scagliotti 2006, pp. 151-163. 
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È possibile, cioè, che l’interesse di Atene per lo Ionio nel V secolo a.C. abbia contribuito alla 
rielaborazione di materiali mitici e nel nostro caso alla rifunzionalizzazione della leggenda 
dell’esilio di Odisseo, seguito ai disordini che si generarono ad Itaca dopo l’uccisione dei 
pretendenti. È altresì possibile che un ruolo determinante in tale processo di elaborazione sia 
stato giocato dal genos dei Coliàdi e da quello dei Bucólidi ateniesi. 

L’area ionica intorno alla metà del V sec. a.C. costituiva, infatti, uno dei cinque distretti 
dell’impero ateniese e le mire espansionistiche della città attica si resero manifeste quando, 
chiamata in causa nel 433 a.C. dai Corciresi, che erano in guerra con la madrepatria Corinto, 
intervenne in loro favore 38 . Siamo alla vigilia della guerra del Peloponneso. 

Teopompo, seppur accennandovi, sorvola sulla tradizione ostile a Penelope, limitandosi ad 
una espressione generica rà it£pì rqv nqveÀÓTtqv. Tale tradizione è accolta da Duride di Samo, 
che nel suo Iìepl ’AyaGoKÀéouq afferma che rf|v IlqveÀÓJtr|v auYY£V£o6ai itaci roù; pvqarrjpai 
Kaì Yevvrjaai TpaYoavceÀrj nfiva 39 . Ritroviamo questa stessa versione del mito, con la presenza 
di nuovi elementi, in Apollodoro, un autore recenziore, vissuto nel II sec. a.C. Nella sua Epitome 
leggiamo, infatti, che, secondo alcuni, Ulisse una volta tornato ad Itaca avrebbe rimandato 
Penelope dal padre Icario, a Mantinea, perché si era fatta sedurre da Antinoo (confuso 
probabilmente con Amphmomos ); secondo altri, invece, lìtacense avrebbe ucciso la moglie, 
perché sedotta da Anfinomo 40 . Stando alla tradizione mantinese, raccolta da Pausania nel II 
sec. d.C., Penelope dopo il ritorno di Ulisse sarebbe stata bandita da Itaca per infedeltà e in un 
primo momento si sarebbe rifugiata a Sparta; successivamente si sarebbe recata a Mantinea, la 
sua sede definitiva, dove avrebbe trovato sepoltura; il periegeta mostra di conoscere proprio il 
luogo in cui la stessa sarebbe stata sepolta 41 . 

La versione dell’esilio di Penelope ci riporta a tradizioni spartano-peloponnesiache. È possibile 
che in ambiente peoloponnesiaco si rielaborassero in chiave anti-ateniese leggende note al 
grande pubblico e che il racconto dell’esilio di Penelope da Itaca ne costituisse un esempio. Il 
motivo di tale scontro ideologico potrebbe essere stato costituito proprio dall’area ionica, se 
pensiamo che Icario, originario della Laconia, secondo Strabone avrebbe messo la sua ipoteca 
sulla zona ionica, facendo dei propri figli Alizeo e Leucadio gli eponimi delle rispettive località 
acarnane 42 . D’altro canto, la saga legata a Penelope è stata usata per altre vie allo scopo di 
rafforzare il senso di appartenenza alla stirpe spartana. Eugamone di Cirene, autore della 
Telegonia, la quale composta nel VI sec. a.C. narrava le imprese relative a Telegono 43 , il figlio 
che Odisseo ebbe da Circe, scrive che lìtacense ebbe da Penelope due figli, Telémachos e 


38 Gli altri quattro erano: Ellespontico, Tracico, Cario, Insulare. Musti 1990, pp. 352 ss. 

39 Durid. FGrHist 76 F 21: Penelope si unì ai pretendenti e generò Pan dalle gambe di capro. Cfr.Jacoby, II B, 398. 

40 Apollod. ep. VII 38. Cfr. Wtìst 1937, coll. 480 ss. Vd. Carlier 2002, pp. 283-291. 

41 Paus. Vili 12,5 ss. 

42 Str. X 2, 9. Vd. Scagliotti 2006, pp. 155 ss. 

43 Hes. Th. 1014. Cfr. Bérard 1963, pp. 325-317. 
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Arkesi'alos; la menzione di quest’ultimo secondo alcuni studiosi 44 si spiegherebbe, proprio, in 
rapporto alla dinastia dei Battiadi di Arkesflas (nome del primo re di Cirene) e alla presumibile 
rivendicazione da parte di questi di discendere da una delle più nobili stirpi spartane, quella di 
Icario appunto, 

È possibile forse stabilire il momento in cui in ambiente spartano si rielaborò il mito dell’esilio 
di Penelope. È notevole, a mio parere, il fatto che, secondo la prima delle due versioni di 
Apollodoro, la patria di Icario, e di conseguenza la sepoltura di Penelope, si troverebbe a 
Mantinea, in Arcadia; anche Plutarco ricorda Mantinea come ultimo arrivo del peregrinare di 
Penelope. Si potrebbe trattare, cioè, dell’appropriazione da parte spartana di un precedente 
livello arcadico della saga e ciò potrebbe essere avvenuto all’epoca in cui si era definito il ruolo 
egemonico di Sparta nel Peloponneso, e cioè a partire dalla metà del VI secolo a.C. 

I dati fin qui raccolti testimoniano una pluralità di tradizioni, che privilegiano momenti e 
aspetti diversi del racconto mitico connesso al nostos di Odisseo; la tradizione relativa ad 
Odisseo, morto e venerato in Etruria, si connetterebbe con l’apertura tirrenica della politica 
ateniese di V secolo a.C.; il ricordo di Odisseo esiliato da Itaca con la conseguente formazione 
nell’isola di due nuovi gene, sembra collegato alle mire ateniesi nello Ionio; infine, l’esilio di 
Penelope e il ritorno dal padre Icario, rimanderebbe agli interessi spartani per l’area ionica, in 
probabile antagonismo con Atene. 


In questa seconda parte del lavoro cercheremo di rintracciare attraverso l’esame delle fonti in 
nostro possesso la possibile risposta etrusca nel quadro dei rapporti con il mondo greco. 

È stato ipotizzato che il mito del rapimento di Dioniso ad opera dei pirati tirreni, documentato 
dall’Inno Omerico a Dioniso (VII), si spiegherebbe nell’ambito di un contesto leggendario 
egeico (nassio), costituitosi intorno al VI-V secolo a.C. in funzione anti-tirrenica: Dioniso, 
catturato dai marinai tirreni, è tenuto in ostaggio su una nave e legato all’albero; 
improvvisamente le corde che lo trattengono si slegano, una vite si estende sulla vela, 
un’edera si avvolge intorno all’albero; il dio si trasforma in leone e i marinai spaventati si 
gettano in mare, trasformandosi in delfini 45 . 

Sono stati, peraltro, individuati due filoni greci antitirrenici: quello appunto egeico-orientale, 
che risalirebbe alla fine del VI sec. a.C. e avrebbe la sua matrice ad Atene, e quello occidentale, 
costituitosi tra la fine del VI e l’inizio del V sec. a.C., che troverebbe i suoi autori in Siracusa e 
in Reggio 46 . Tuttavia, è bene sottolineare che per entrambi i filoni non abbiamo fonti 
storiografiche greche dirette prima della metà del IV sec. a.C., quando ‘il Tirreno’ era ormai il 
pirata per antonomasia; ciò ci pone nella condizione di tentare di discernere, laddove sia 


44 Wiist 1937, coll. 480 ss. 

45 Giuffrida 1983, p. 38. 

46 Giuffrida 1983, pp. 17-28; 50 ss. e 1978, pp. 175-200. 




174 


possibile, il piano storico del fenomeno della pirateria dal livello della proiezione letterario- 
storiografica. 

È interessante osservare che lo stesso mito di Dioniso rapito dai pirati tirreni è utilizzato in 
una raffigurazione vascolare di fabbricazione etrusca: si tratta di una hydria a figure nere 
databile intorno al 510-500 a.C., di provenienza sconosciuta, attribuita al Pittore del Vaticano e 
conservata al Museum of Art di Toledo 47 . Tale mito, raramente rappresentato nella stessa 
ceramica attica, è narrato dal ceramografo etrusco in una forma sintetica, che pone l’accento 
sulla parte finale dell’episodio: sul collo del vaso compaiono due figure virili nude, sulla spalla 
Tritone che tiene nelle mani un pesce e un delfino, sul corpo sei uomini semi-trasformati in 
delfini, di cui cinque con gambe umane e tronco pisciforme, uno con tronco umano e la parte 
inferiore pisciforme. Il mito trova un’analoga rappresentazione in una kylix samia a figure 
nere databile intorno al 550-530 a.C. con delfini dalle gambe umane: la decorazione presenta, 
infatti, due serie concentriche di delfini; nella serie esterna i cetacei sono alternati ad esseri 
metà uomini e metà delfini 48 . 

L 'hydria è importante per due motivi: anzitutto costituisce la più antica raffigurazione del 
mito; in secondo luogo, essendo prodotta in Etruria, testimonia la presenza in quest’area 
geografica di maestranze in grado di rispondere ad una committenza per la quale la leggenda 
di Dioniso era ormai patrimonio comune. Il racconto del dio che trasforma gli uomini in pesci 
sembra avere perduto la carica polemica presente nella sua elaborazione di marca greca; 
ovvero, ci si dovrebbe, piuttosto, interrogare sul presunto carattere polemico anti-etrusco del 
mito del rapimento di Dioniso, tramandatoci dall’Inno VII. In verità, il rapporto tra un 
racconto letterario e un dipinto vascolare non è diretto; il prodotto iconografico costituisce un 
punto di arrivo, il momento in cui un complesso mitico ha raggiunto la sua forma codificata, 
direi, quasi standardizzata, che ne privilegia alcuni aspetti particolari. Nel nostro caso salta 
agli occhi proprio il tema dei delfini. Questi erano noti ai Greci per essere non dei semplici 
pesci, ma animali intelligenti e amici dell’uomo 49 ; è, dunque, difficile capire perché come 
punizione i Tirreni abbiano subito la trasformazione in creature tanto amabili e simpatiche. 
D’altronde, anche se il dio Dioniso dell’inno cerca e provoca la punizione dei marinai tirreni, 
manca nel testo una condanna che li coinvolga tutti: il timoniere, che aaócppova Gupòv è'xovra 
(v. 15), prese le distanze dai compagni e alla fine fu risparmiato dal dio. Sono state date diverse 
spiegazioni della scelta dei delfini, tra cui la possibile esistenza di un culto di Dioniso 
Delphinios, divinità legata al mare. Questa lettura si collegava, più in generale, all’idea, oggi 
peraltro abbandonata, di un’origine microasiatica del culto del dio, che sarebbe giunto in 
Grecia attraverso il mare a mezzo dei Traci immigrati in Asia Minore 50 . Il Crusius istituì un 
parallelo tra il racconto di Dioniso e la vicenda di Glauco, che da mortale e semplice pescatore 


47 Inv. 82.134. Martelli 1987, p. 311. Cfr. Romizzi 2003, pp. 352-361; De Spagnolis 2004, pp. 41-77. 

48 Walter-Karydi (1973, p. 35); Giuffrida (1983, p. 42). 

49 Eust. ad li. XXI 22 = 1221, 20 SS. 

50 Giuffrida 1983, p. 37; cfr. Otto 1990. 
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divenne un dio mezzo uomo e mezzo pesce, dopo avere mangiato un’erba miracolosa; 
invaghitosi di Arianna, fu legato da Dioniso àpjteÀivw Seapw, con un laccio di tralci di vite. Per 
lo studioso la leggenda del rapimento del dio sarebbe stata plasmata sul modello di quella di 
Glauco 51 . È interessante osservare che secondo un’altra tradizione 52 Glauco costruì la nave di 
Argo e guidò gli Argonauti contro i Tirreni in qualità di timoniere; fu l’unico superstite della 
battaglia, a seguito della quale fu trasformato in mostro marino, per volontà di Zeus. In questo 
caso si invertirebbe il ruolo tra i Tirreni e Dioniso, in quanto la trasformazione in elemento 
marino riguarderebbe non i Tirreni, ma Glauco, precedente e modello di Dioniso. Dumont ha 
posto, invece, l’accento sul carattere benevolo dei delfini, che soccorrono i naufraghi e la 
presenza di tali cetacei si spiegherebbe in relazione all’elemento stagionale o astronomico 
connesso alla costellazione del Delfino 53 . 

È possibile che quando fu elaborato il mito di Dioniso rapito dai pirati Tirreni, che ha come 
esito la metamorfosi degli stessi in delfini, non ci fosse ancora una reale volontà di punire i 
crimini connessi a quella che era un pratica comune alle genti che navigavano il 
Mediterraneo, cioè la pirateria, che in questo momento si confondeva con il commercio. Gli 
elementi in nostro possesso rimandano ad un quadro di relazioni molto articolato e 
complesso, all’interno del quale spicca la capacità di risposta etrusca ai motivi e temi a noi 
giunti da una tradizione, quale quella greca, fortemente intrisa di elementi tendenziosi. 

Si possono individuare altre forme di risposta etrusca al mondo greco. Ad esempio, è possibile 
ravvisare nell’apertura al culto di Apollo e al santuario di Delfi il tentativo degli Etruschi di 
inserirsi in un contesto internazionale al fine di legittimare la propria politica e rivendicare la 
propria identità nei confronti dell’interlocutore greco. Sono diversi gli elementi che orientano 
verso tale lettura. Spina era famosa nell’antichità per la talassocrazia dei suoi abitanti e per la 
frequentazione da parte degli stessi del santuario di Delfi, dove conservavano un proprio 
thesauros 54 . Sappiamo da Strabone che Agilla (Cere), città dell’Etruria meridionale, che - come 
abbiamo detto 55 - aveva fama di coraggio e giustizia, dopo avere riportato una vittoria contro i 
pirati, dedicò un thesauros a Delfi 56 . 

Da Erodoto (I 167) apprendiamo che gli Agillesi, rei di avere lapidato i prigionieri focesi a 
seguito della vittoria navale di Alalia, riportata insieme ai Cartaginesi, si sarebbero rivolti alla 
Pizia per allontanare le storpiature e le paralisi sopraggiunte agli uomini e al bestiame; questa 
avrebbe ordinato loro di sacrificare splendidamente e di allestire agoni ginnici e ippici. Il 
discorso erodoteo si inserisce nel quadro del racconto più ampio dei fatti accaduti dopo 


51 Athen. VII 296; Crusius 1889, p. 216. 

52 Athen. VII 296 d; Giuffrida 1983, p. 43. 

53 Dumont 1975, p. 73. 

54 . V 1, 7. XI 3, 8. Plin. nat. Ili 16,120. Polem. F 28 Preller = Athen. XIII 606 a-b. 

55 Cfr. supra. 

56 Strab. V 2,3. Serv. ad Aen. X 184. 
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l’arrivo in Corsica dei Focei, cacciati dall’Asia Minore a causa dell’occupazione persiana di 
Focea nel 545 a.C. (Hdt. I 163-166); questi fuggiaschi si aggiunsero ad un nucleo focese 
originario, che a Kyrnos vent’anni prima aveva fondato Alalia, Cinque anni dopo l’arrivo di 
questo secondo contingente di Focei gli Etruschi e i Cartaginesi mossero guerra contro di loro 
e ad Alalia si svolse, appunto, una grande battaglia navale nelle acque del mare sardonio. 
Secondo lo storico, le cause del conflitto si dovrebbero rintracciare nel comportamento dei 
Focei che rapinavano e saccheggiavano tutti i popoli vicini (Hdt. 1166), 

Il rituale della morte per lapidazione è riconducibile ad ambiente ionico. È stato, tuttavia, 
osservato 57 che mentre in Ionia la lapidazione veniva praticata per allontanare il pharmakos, gli 
Etruschi al contrario condussero nella propria terra i Focei, attirando su di sé il male. Inoltre, 
mentre presso gli Ioni il pharmakos dopo la lapidazione veniva cremato al terzo giorno dalla 
morte e gettato in mare, gli Etruschi abbandonarono insepolti i corpi nel luogo stesso della 
lapidazione, provocando, in questo modo, 1’abbattersi della malattia sulla loro città. 

Il sacrificio dei Focei sarebbe avvenuto fuori dalla città, in una zona di passaggio di uomini e 
truppe, identificata dagli studiosi con la località di Montetosto, a quattro chilometri da Cere, 
lungo la strada che conduceva a Pyrgi. Il racconto dell’istituzione di gare ginniche dopo il 
massacro è stato posto in relazione ad una possibile dedica al dio delfico da parte degli 
Etruschi di un santuario nel medesimo luogo della lapidazione 58 ; rimane, tuttavia, 
problematica l’identificazione di un eventuale culto apollineo, in quanto a Montetosto non vi è 
traccia di edifici dedicati ad Apollo, mentre altre proposte interpretative suggeriscono aree 
collegate al culto del dio di Delfi, che risultano, tuttavia, molto lontane da Cere 59 . 

L’episodio della lapidazione, il ricorso all’oracolo per ristabilire un ordine turbato e 
soprattutto il responso dato dalla Pizia sembrano rimandare ad un racconto volto a spiegare 
l’iniziazione degli Etruschi a pratiche ginniche di tipo delfico e forse anche la partecipazione e 
il coinvolgimento degli stessi nelle Pitiche. È notevole, a mio parere, il riferimento del testo 
alla dimensione fisica delle slogature, storpiature e paralisi dei corpi (Sidorpocpa vcaì è'piiripa 
Kaì àitóiTÀr|KTa), antitetica a quella che dovrebbe essere la condizione propria di un fisico 
adatto alla pratica ginnica. D’altra parte, la partecipazione degli Etruschi agli agoni pitici è 
documentata da un’iscrizione databile tra il 490 e il 480 a.C., che (stando all’integrazione 
proposta da Homolle e accolta dalla maggior parte degli studiosi) menziona una vittoria nella 
lotta del Tessalo Telemaco contro il più forte dei Tirreni (r[up]ar|vò)v 5è avSpa Kpanarov) 60 . 
Erodoto potrebbe, in definitiva, avere accolto una tradizione delfica filo-etrusca e, come 
vedremo, anti-focese. 


57 Gras 1985, pp. 432-444. Cfr. Thuillier 1985, pp. 23-32) il quale ha osservato che i ricchi sacrifici in onore 
dei defunti e i giochi ginnici ed equestri, in quanto espiazioni, sarebbero più consoni alla tradizione italica 
che a quella greca. 

58 Gras 1985, p. 431. 

59 Gras 1985, pp. 427-432. 

60 Cfr. Moretti 1953. Giuffrida 1978, p. 183 n. 40. Gras 1985, pp. 687-688. 
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È stato osservato, infatti, che il racconto erodoteo sui Focei (I 163-167) nel suo insieme 
lascerebbe trasparire le giustificazioni di Delfi di fronte ai possibili interrogativi dei Focei, che 
dopo la sconfitta subita ad Alalia avevano dovuto abbandonare la Corsica, dove la Pizia li aveva 
mandati venticinque anni prima 61 . In effetti, l’oracolo sulla istituzione dei giochi ginnici 
costituisce uno dei tre interventi della Pizia, presenti nel testo erodoteo in questione, che 
coinvolgono i Focei. Vent’anni prima della conquista persiana di Focea l’oracolo aveva 
ordinato ai Focei di fondare a Kyrnos (Corsica) una città dal nome Alalia (Hdt. 1165). Il secondo 
oracolo, discusso sopra, riguarda l’espiazione degli Agillesi dopo la lapidazione dei Focei. 
Infine, dopo la sconfitta subita ad Alalia, i Focei peregrinarono nel basso Tirreno e, passati per 
Reggio, stavano per fondare Elea; fu loro comunicato che in passato la Pizia parlando di Kyrnos, 
aveva inteso la costruzione di un heroon e non la colonizzazione della Corsica (I 167). Se ne 
deduce il tentativo di Delfi di dimostrare che quanto era accaduto fosse colpa dei Focei: questi 
avevano infatti colonizzato Kyrnos, mentre la Pizia aveva raccomandato loro di onorare la 
divinità locale dell’isola 62 . 

È possibile che alla fine del conflitto in Grecia ci si interrogasse sulle responsabilità e che in 
ultima analisi a motivo dello scontro fossero addotte le scorrerie piratesche dei Focei. Proprio 
Delfi, dove Erodoto verosimilmente raccolse le sue informazioni sullo scontro - anche se ciò 
non esclude l’uso di informazioni ‘occidentali’ 63 -, potrebbe avere regolato questo dibattito. 
Quanto alle effettive responsabilità del conflitto è credibile che in certa misura fossero da 
rintracciare nel comportamento scorretto sul mare da parte dei Focei. Bisogna tener presente 
che nel VI secolo nel Mediterraneo occidentale si era raggiunta una situazione di equilibrio 
commerciale, dovuta a diversi tentativi di regolamentazione della pirateria. Infatti, gli accordi 
stipulati a partire dalla fine del VII secolo a.C. tra Cartagine e le poleis etrusche 
comprendevano, oltre a clausole di tipo politico-commerciale, anche dei aup(3ouÀa rapì roù 
pf| àSucelv che tutelavano i contraenti da razzie e raid pirateschi 64 . Perciò è probabile che la 
partecipazione alla battaglia di Alalia degli Etruschi di Agilla e degli alleati Cartaginesi si 
configurasse, proprio, come un’azione punitiva, giustamente definita, di “polizia 
internazionale” 65 . Ciò, tra l’altro, dà la misura della naturale propensione al auÀfiv da parte 
delle genti marinare in età arcaica e tardo-arcaica. 

Tra la seconda metà del VI sec. e l’inizio del V sec. a.C. Delfi appare, dunque, un referente di 
primo piano nel dialogo e nel confronto greco-etrusco e l’elemento etrusco risulta inserito e 
bene integrato nel panorama internazionale. 


61 Gras 1997, p. 76. 

62 Gras 1997, p. 76. 

63 Mazzarino 1990, p. 201. 

64 Cataldi 1974, p. 1240. 

65 Villard 1960, p. 84 n. 8. 
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Al dossier delfico, aggiungerei un anatema etrusco la cui interpretazione è controversa, per le 
diverse proposte di integrazione e di lettura 66 : 

[ . ] 

v : <rvé0£Ka 

v : roTtóÀÀo 

vi :ruppavo 

t 

L’iscrizione era parte integrante di un cippo in calcare trovato a nord del tempio di Apollo a 
Delfi. Si tratterebbe di una dedica (forse un tripode) a seguito di una vittoria riportata su 
alcuni Greci, probabilmente Liparesi. Il testo rimanda alla prima metà del V secolo a.C. e allo 
stato di conflittualità nelle acque del Tirreno meridionale tra Etruschi e Cartaginesi, da una 
parte, e Siracusani, Cumani e Liparesi, dall’altra, come testimoniano, peraltro, le numerose 
offerte all’Apollo di Delfi da parte dei Liparesi e due dediche siracusane, una delle quali si 
riferisce verosimilmente alla vittoria di Ierone sugli Etruschi a Cuma (474 a.C.) 67 . Credo che 
non ci si possa spingere oltre con le letture storiche, né mi pare accettabile la ricostruzione 
puntuale del Colonna, effettuata sulla base della combinazione di dati epigrafici e di 
documenti letterari: lo studioso inquadra, infatti, le operazioni etrusche contro Lipari in un 
arco cronologico ben definito (dal 494 al 475 a.C.), che si chiude alla vigilia della battaglia di 
Cuma, avvenimento dopo il quale, secondo il Colonna, non sarebbe più lecito immaginare 
azioni etrusche nel basso Tirreno 68 . In verità, la tradizione greca, in questo caso costituita da 
Diodoro e da Strabone, che sfortunatamente non ci fornisce chiari riferimenti cronologici, 
ricorda numerose battaglie navali (Diod. V 9, 5) che durarono ttoàùv xpóvov (Strab. VI 2,10) e 
che videro contrapposti Etruschi e Liparesi; ed è stato, perciò, giustamente osservato che tale 
stato di conflittualità possa prescindere dallo stretto concatenamento di fatti suggerito dal 
Colonna 69 . È possibile che dopo la battaglia di Cuma l’espansione etrusca fosse piuttosto 
contenuta in area campana, dove era più forte la presenza greca, ma il singolo episodio bellico 


66 Flaceliere 1954, pp. 124-129. Cristofani 1983, pp. 83 s. ipotizzò che Tyrrhanoi fosse un’epiclesi di Apollo. Il 
Colonna 1984, pp. 564-568 ritenne che Tyrrhanoi al plurale indicasse i dedicanti; inizialmente propose di 
integrare la lacuna della linea 1 con il nome dei Liparesi, sconfitti in battaglia dagli Etruschi [Aurapouo]v, 
o, meglio, con l’espressione [aitò : Kvt5fò]v; in seguito (1993, pp. 61-67) suggerì l'integrazione [aitò 
À.aiotò]v in riferimento all’attività piratesca dei Liparesi, ovvero [àKpo0tvio]v, termine che indica il 
bottino, confermando la sua precedente tesi (1984, pp. 564-568), secondo cui la dedica sarebbe stata fatta 
dai Tyrrhanoi in occasione di una vittoria militare, presumibilmente, sui Liparesi, senza escludere, tuttavia, 
altri popoli non-Greci (come Latini, Sabini ovvero Umbri). Vd. Pallottino 1987, pp. 7-14; D'Agostino 2000, 
pp. 79-85. 

67 Gras 1985, pp. 681-694. 

68 Colonna 1984, pp. 564-568. 

69 Pallottino 1987, pp. 7-14. 
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(la suddetta battaglia) probabilmente non pose fine all’esercizio della talassocrazia tirrenica 
da parte degli Etruschi. Aggiungerei che le fonti greche in questione (Strabone e Diodoro), le 
cui informazioni verosimilmente risalgono ad Antioco di Siracusa, contengono punte 
polemiche anti-etrusche, in quanto riferiscono che i Liparesi dedicarono all’Apollo di Delfi le 
decime del bottino strappate ai pirati tirreni (Diod. V 9, 4. Strab. VI 2, 10). Di contro, è 
interessante rilevare che la tradizione delfica, che conservava memoria delle offerte dei 
Liparesi seguite agli scontri con i Tirreni e a cui probabilmente ricorse Pausania (X 11, 3), non 
fa parola di pirati, suggerendo l’assenza del topos dell’attività piratesca esercitata dagli 
Etruschi nella posizione ufficiale di Delfi 70 . 


Concludendo, l’esame dei documenti in nostro possesso permette di rintracciare attraverso il 
culto di Odisseo, morto a Cortona, un patrimonio di leggende raccolte e rielaborate dalla 
pubblicistica ateniese di V secolo in funzione filo-etrusca; è notevole l’interesse comune 
ateniese e spartano per lo Ionio, che porterà verosimilmente la città lacedemone alla 
rifunzionalizzazione in chiave antiateniese della saga legata all’esilio di Penelope da Itaca. 
L’inserimento degli Etruschi nel dibattito coevo internazionale sembra suggerito dal 
coinvolgimento degli stessi nelle vicende delfiche attraverso la tesaurizzazione e la 
partecipazione ai giochi pitici. A fronte di una tradizione documentaria greca spesso inficiata 
da elementi tendenziosi anti-tirrenici si è potuta rilevare una certa imparzialità nella 
posizione di Delfi. Inoltre, l’attestazione in ambiente etrusco del mito di Dioniso rapito dai 
pirati tirreni, che a partire daH’tnno Omerico VII ebbe una grande forza propagandistica e fu 
elaborato ad Atene in momenti diversi e in chiave anti-tirrenica, testimonia la notevole 
capacità di rielaborazione da parte etrusca dei temi propri della tradizione greca, 
confermando la complessità della dialettica greco-tirrenica. 


70 Cfr. Giuffrida 1978, pp. 185-191. 
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Didascalie 

Figura 1: kylix samia a figure nere (550-530 a.C.); Berlino (collezione privata) 
Figura 2: kylix samia a figure nere (550-530 a.C.); particolare 
Figura 3: hydri'a etrusca a figure nere (510-500 a.C.); Toledo, Museum of Art 
Figura 4: hydria etrusca a figure nere (510-500 a.C.); particolare 
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Barbaro o buon selvaggio? 

L’ambigua visione dei popoli orientali nella lirica oraziana 

Mariachiara Pardo 


Abstract 

Even if in his whole work Horace declares, using frequent recusationes, to prefer to sing italics sites and his 
beloved Tivoli rather than exotism as his contemporaries did, his carmina are filled with continuous 
mentions of foreign peoples and lands. In an age in which Augustus increased thè universalistic vocation 
of thè Roman empire conquering people of which - according to Nicolaus Damascenus (FGrHist 90 F 125) - 
thè names were unknown, and they had never been subjected by anyone, not even Horace, thè poet of thè 
angulus, could get out of talking about remote people which were by then under thè Roman aegis or were 
going to be. In his Odes Horace connotes orientai places and peoples and everything owns to thè spatial 
sphere of thè extra, in a negative way, showing what A, La Penna has called anti-exotism. The poet, in fact, 
generally chooses to underline thè alterity of thè strangers and their distance from thè Roman world even 
if they are already subjected to it, The author makes this relevant by using thè significant epithet by 
which he briefly (but efficaciously) and ideologically describes thè peoples he is referring to, 
Nevertheless, thè behaviour of Horace towards stranger peoples is not as simple as it may seem; in fact it 
often shows a dialectic dichotomy between a sort of fear of a possible contamination and an admiration to 
those peoples he often blames, and his Vision seems to reflect an ambiguity that can also easily be found 
in Augustan policy. If on one side it is emphasized thè topic blame of thè immoderate richness of thè 
lascivious orientai peoples, on thè other side, just because Roman habits were becoming more and more 
similar to those orientai and corrupted customs, Horace in some of his odes takes a few of barbarous 
peoples, like Scythes, as a model of virtus opposed to thè Roman world, by then, corrupted by civil wars 
and sullied by brothers’ blood. 


1 . 

I Carmina di Orazio sono pieni di riferimenti geografici, i quali costituiscono una 
manifestazione di un gusto erudito ereditato dalla poesia alessandrina ed al contempo hanno 
la funzione di delineare lo spazio dell’impero: «il risultato d’insieme presenta connotati assai 
simili a quelli di certe carte geografiche antiche, il cui fascino deriva proprio dalla loro 
indeterminatezza e approssimazione, dall’evocazione di spazi sconfinati e inesplorati ottenuta 
con la menzione di genti remote o con l’enigmatico Hic sunt leones »\ Il poeta si serve di una 
minuziosa specificazione geografica per creare nel suo pubblico l’effetto antitetico di 
massima genericità del discorso poetico: gli spazi evocati sono molteplici, alcuni lontani, dai 
contorni indefiniti e di scarsa consistenza fisica. 

Si è scelto, in primo luogo, di focalizzare l’attenzione sul modo in cui Orazio guarda a questi 
luoghi e ai popoli che vi abitano, i quali, seppure lontani ed estranei alla civiltà romana, sono 
venuti a contatto con l’impero; in secondo luogo si è approfondita l’interpretazione che il 
poeta dà del rapporto intercorrente tra Roma e i suoi nemici esterni, i barbari in generale, ma 
soprattutto quello con l’Oriente, che apre la strada al contrasto tra mos maiorum italico e 


1 Nuzzo 2009, p. 13, 
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corruzione dei costumi tipicamente orientale. Tutta la poesia oraziana tende ad elaborare un 
modello etico positivo da proporre all’élite romana, ispirato ai valori dell’autàrfceia (che in 
Orazio si manifesta sotto forma di autosufficienza rispetto al mondo esterno e chiusura 
nell’ angulus), e della metriòtes (il modus, la misura mai eccessiva), da costruire per differentiam 
rispetto ai modelli riscontrabili nel mondo circostante, primo tra tutti quello orientale in cui si 
incarnano i vizi più pericolosi e che stanno dilagando anche alFinterno della società romana 
(avidità, ambizione, adulterio e la ricerca di ogni tipo di eccesso). 

Orazio dichiara di scegliere una dimensione interamente lirica, che sembrerebbe escludere 
l’epica e l’esaltazione dei vasti spazi esterni e lo fa servendosi di continue recusationes. Ma, 
nonostante egli dichiari di preferire i luoghi italici e la sua amata Tivoli all’esaltazione di 
luoghi lontani sfociante in una mania per l’esotismo diffusa tra i suoi contemporanei, i suoi 
Carmina straripano di continui riferimenti a popoli e terre lontani. Anzi, maggiore è il 
desiderio del poeta di rimanere in un angulus terrarum a godere della pax e della securitas, più 
grande è la vertigine che egli crea nel lettore attraverso 1’evocazione di luoghi la cui estraneità 
e negatività illuminano positivamente i luoghi italici amati dal Venosino: insomma, la parola 
poetica crea uno spazio dai limiti indeterminati e favolosi. Così, a fronte del lessico 
dell’orizzonte domestico, quello dell’ angulus, che in Orazio coincide con quello della sicurezza 
e della stasi, sta un lessico dell’esterno che si muove nella sfera lessicale del pericolo. 

In un periodo storico in cui Augusto portò agli estremi la vocazione universalistica dell’impero 
romano, conquistando popoli dei quali - come ci dice nella Vita di Augusto Nicolao di Damasco 
- «in precedenza neppure erano noti i nomi, né erano mai stati a memoria d’uomo sottomessi 
ad alcuno» (FCr Hist 90 F 125), neppure Orazio, poeta dell’angulus, potè esimersi dal fare 
continui riferimenti, all’interno delle sue opere, ai lontani popoli orientali che ormai facevano 
parte dell’orbis terrarum. 

Chi, infatti, meglio di Orazio, poeta del modus, avrebbe potuto esprimere la contrapposizione 
tra mondo orientale e valori italici, in un periodo storico in cui una guerra civile era stata 
volutamente interpretata come uno scontro di civiltà? Egli lo fa spesso manifestando una 
dicotomia dialettica tra paura di una possibile contaminazione e ammirazione di quei popoli 
lontani. 

2 . 

A ben vedere, l’ottica attraverso cui Orazio guarda a questi popoli esterni è triplice: la prima si 
potrebbe dire neutra, quasi convenzionale. Essi vengono semplicemente citati in quanto 
popoli che stanno entro i confini deH’oikoumene romana o poco fuori di essi, nemici di Roma 
che sono stati assoggettati o che ancora devono esserlo. 

Una duplice funzione hanno in questo senso i continui riferimenti geografici che troviamo nei 
Carmina, che sono allo stesso tempo manifestazione di un gusto erudito ereditato dalla poesia 
alessandrina, ma hanno anche la funzione di delineare lo spazio dell’impero. 

Popoli e terre lontane nella poesia di Orazio compaiono in contesti svariatissimi; spesso non in 
quanto elementi o dati empirici di una ricerca finalizzata al semplice gusto per l’erudizione, 
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ma come metafora di quella sensazione di smarrimento che il poeta ama descrivere evocando 
sinistri e lontani spazi che perdono ogni consistenza geografica, assumendo contorni quasi 
favolosi: in tal modo essi diventano puri suoni e immagini stereotipate, eco di realtà ben 
presenti nell’immaginario collettivo dei Romani, Spesso essi sono accompagnati soltanto da 
attributi che ne sottolineano l’ostilità o la lontananza ( animosus, bellicosus, infestus, ferox; ultimos 
orbis, subiectis Orientis orae). In questa economia di mezzi è l’epiteto lo strumento con cui il 
poeta riesce a raggiungere l’assoluta completezza semantica dei contesti in cui i popoli da lui 
menzionati vengono di volta in volta inseriti 2 . Esso assume una funzione diversa a seconda 
dell’ambito in cui il poeta lo utilizza: talvolta specificherà nomi che altrimenti risulterebbero 
troppo generici o non meglio caratterizzati e sbiaditi; altre volte sortirà l’effetto opposto, 
dando al nome cui si riferisce dei contorni volutamente evanescenti 3 . Troviamo così epiteti 
con una funzione semplicemente esornativa (i cosidetti epitetha ornantia ) e numerosi sono 
anche quelli spaziali e geografici. 

In effetti Orazio ama spesso inserire nelle sue opere lunghi elenchi di popoli, secondo quella 
che è stata suggestivamente definita «ritualizzazione ossessiva» 4 . Così nelle Odi i Parti, spina 
nel fianco dei Romani, sono onnipresenti e con loro anche Britanni, Cantabri, gli abitanti 
dell’Africa, Arabi, Indi, Seri, Daci, Geti e Sciti e di ciascuna di queste genti vengono sottolineate 
caratteristiche diverse. 

Solitamente Orazio inizia i suoi elenchi dal nord 5 menzionando spesso i Britanni che, insieme 
all’Oceano, sono simbolo dell’estremo confine settentrionale: l’unica popolazione divisa foto 
orbe. E così Britanni e Cantabri vengono citati in quanto costituiscono rispettivamente il 
confine estremo a nord e quello a occidente; sono entrambi popoli contro cui Roma dovrà 
combattere per rendere più stabile il suo dominio e in particolare, nel caso dei Britanni, per 
portare a termine il progetto iniziato con il predecessore di Augusto, che prevedeva la 
conquista della Britannia e la sottomissione dei Parti. 

All’Africa sono sempre associate immagini che evocano ricchezza: colonne di marmo 
provengono dalla remota Africa in C. II 18, 4-5, da questa terra arrivano numerosi prodotti 
(grano in SII 3, 87, la faraona in Epod. 2, 53, lumache in S. II 4, 58-59, tessuti di porpora C. II16, 
35-37 e E. II 2,181); ma l’Africa è anche il paese popolato da mostri: Gaetulus è spesso accostato 
a belve feroci come in C. I 23,10 e in C. Ili 20, 2; Mauri sono mostruosi serpenti in C. Ili 10,18, ma 


2 Si veda a tal proposito l’interessante studio sull’uso dell’epiteto e dell'aggettivo in Orazio (Tracy 1975, pp. 
43-48). 

3 Com’è stato osservato, «nei carmi dedicati alle conquiste imperiali, sulla descrizione prevale insomma 
l’epiteto significativo, duttile strumento per una connotazione breve ma ideologicamente efficace nella 
sua capacità evocativa. Un esempio, se si vuole, di callida iunctura; soprattutto, una cifra stilistica lirica ed 
alessandrina, aliena dai turgori delle ampie digressioni epiche» ((forcella 1993, p. 39). 

4 Canali 1988, p. 22. 

5 Scarcia 1994, pp. 343-351. 
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anche uomini così crudeli e temibili da sembrare mostri agli occhi dell’avversario, C. I 2, 39-40, 
C. I 22, 2; Maura è anche l’onda delle Sirti barbare C. II 6, 3 6 . 

Gli Arabi, insieme agli Indi e ai Seri fanno parte di quel favoloso Oriente dai contorni 
assolutamente evanescenti; essi compaiono nella poesia oraziana per la loro proverbiale 
ricchezza e in quanto oggetto di possibili mire espansionistiche di Roma, Le ricchezze arabe 
sono citate o in modo semplicemente descrittivo o utilizzate come termine di paragone 
negativo fuori dai normali parametri di valutazione; legate ad un orientalismo di maniera, 
esse sono rese ancor più proverbiali e abbaglianti dall’estrema lontananza di questi popoli da 
Roma 7 . 

Gli Indi sono ricordati in quanto popolo che abita l’estremo confine orientale dell’ecumene 
romano 8 e per la ricchezza dei prodotti; era da sempre risaputo, infatti, che l’India fosse ricca 
d’oro 9 , e Orazio usa appunto l’aggettivo Indicum per definire l’oro e l’avorio in CI 31,6, secondo 
un diffuso topos poetico. La visione che emerge è quella comune alla maggior parte dei poeti 
augustei, stereotipa e imprecisa 10 . Spesso gli Indi sono associati ai Seri e agli Arabi, poiché 
abitanti di un non meglio precisato limen orientale, e a questi vengono talvolta aggiunti anche 
gli Etiopi, tutti popoli che in Orazio, come negli altri poeti augustei, sono accomunati dalla 
posizione geografica che li rende bruciati dal sole e colorati, e pieni delle ricchezze che lo 
stesso mare offre loro; perle, conchiglie, coralli, gemme preziose 11 . 

Daci e Geti erano considerati dai Romani di età augustea popolazioni barbare e temibili che 
abitavano terre assai lontane; l’interesse di Orazio nei confronti di queste genti abitanti le 
zone nord-orientali della penisola balcanica riflette quello che si era diffuso a Roma a partire 
dal I sec., quando, approfittando delle guerre civili, erano diventati una minaccia per l’Urbe 12 . 
Asper è un epiteto riferito al Daco che può avere il significato sia di selvaggio sia di temibile 13 . 
Popoli nord orientali sono anche gli Sciti che per due volte sono qualificati con l’attributo 
profugus, che pone l’accento sul loro essere nomadi: Profugi Scythae (C. I 35, 9), profugus Scythes 
(C. IV 14, 42), Campestres... Scythae (C. Ili 24, 9). Interessante sarà vedere anche l’interpretazione 
positiva che il poeta di Venosa dà di alcune usanze di questi popoli nord orientali. 


6 Si veda Lasserre 1996. 

7 Per quanto riguarda gli Arabi, le loro ricchezze vengono esaltate in tre luoghi delle Odi e due delle 
Epistole C. I 29,1-2; II12, 2-4, III 24, 3-4; E. I 6, 6-7; I 7, 36. Si veda Gaggero 1996. 

8 C I 12, 55-56 sive obiectos Orientis orae / Seras et Indos; E. 11, 45 impiger extremos curris mercator ad 
Indos; E. I 6, 5-7 quid censes munera terrae, / quid maris extremos Arabas ditantis et Indos / ludicra...? 

9 Questa tradizione risale ad Erodoto (3,94 e 98; 102-06). 

10 Catullo 11, 2-4; Virgilio Georg. Il 122-125; 171-172; Aen. VI 794-797; Tibullo II 2, 15-16; III 8, 19-20; 
Properzio II 9,29; 18, 11; III 4, 1-2; IV 3, 10; Ovidio Am. II 6,1; Ars IH, 129-130; Met. I 778,779; IV 21; XI 167; 
Fasti III 465-466; Trist. V 3, 24. Si veda a tal proposito La Bua 1985. 

11 Si veda a tal proposito C. 112,56 e La Bua 1996. 

12 Paene occupatam seditionibus/ delevit urbem Dacus et Aethiops, / hic classe formidatus, ille missili bus melior 
saittis. ( C. Ili 6,13-16) 

13 Si veda a tal proposito Bianchi- Gandeva 1996. 
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Ma il popolo che senza dubbio è più presente all’interno dell’ opera di Orazio è quello dei Parti. 
Essi, comparendo anche con il nome di Medi o Persae, hanno una presenza quasi ossessiva 
all’interno dell’opera oraziana: 12 occorrenze di Parthus, 5 di Persae, 11 di Medus per un totale 
di 27 luoghi (di cui 23 solo nelle Odi). Le genti in questione sono indicate con questi tre 
sinonimi solamente nei Carmina, sia per amore di variatio, sia per ragioni stilistiche, mentre 
altrove sono dette solamente Partili 14 . Gli innumerevoli riferimenti, diretti e indiretti, che 
Orazio fa sul tema, scandiscono dapprima l’incombere del nemico, poi l’attesa della futura 
vittoria e infine la celebrazione del ritorno a Roma delle insegne catturate a Crasso. 
Considerando l’uso del termine Parthi, che si è detto essere il più ricorrente, notiamo come in 
numerosi luoghi esso assurga genericamente a simbolo di tutti i nemici più pericolosi di Roma 
e non dei soli abitanti dello Stato arsacide (come per esempio accade in CIV, 5 w. 25-27); essi 
assumono piuttosto un valore emblematico che non storico-geografico. La raffigurazione dei 
Parti non sfugge il più delle volte ad una caratterizzazione stereotipa, da cui è quasi 
impossibile ricavare puntuali indicazioni storiche: costoro tramano insidie fingendo la fuga, 
sono infidi perché lanciano frecce da lontano fuggendo ( C 11,13, 16-19 timet.../ miles sagittas et 
celerem fugam / Parthi ). Orazio assegna a questo popolo degli epiteti negativi che 
genericamente sono attribuiti ai nemici: ferocis (CHI,2, 4), o gravis (CHI, 5, 4), o infidi (C IV, 15, 
23), o (Medus) infestus (C III, 8,19). 

Nelle Odi scritte dopo l’accordo diplomatico portato a termine nel 20 a. C., l’atteggiamento dei 
Parti nei confronti dei Romani è descritto come più timoroso: essi ormai non costituiscono più 
una minaccia (Ottaviano è ormai Parthis horrendus in S. II 5, 64). 


3. 

Era diffusa presso i Romani una polemica moralistica che vedeva contrapposti da un lato i 
positivi valori italici (come fides, virtus e pietas) e dall’altro i corrotti e smodati costumi 
orientali: è questa la seconda prospettiva da cui il poeta guarda ai popoli esterni. 

Al modus tipicamente romano, viene contrapposta la smodatezza dei popoli barbari, la loro 
lascivia e la loro corruzione. Va notato che il termine barbarus 15 ha spesso il valore del 
significato originario del termine greco barbaro, cioè quello di externus / exterus (C. I 29,6; 
35,11; IV 14,29) talvolta più precisamente quello di extremus (C. II 19,17), ma esso viene usato 
dal poeta anche nel significato di impius/ferox (C. I 13,14; 27,2; III 5, 5 e 49; 25, 11; 27, 66; IV 12 


14 Aut labentis equo describit volnera Parthi (S II 1, 15); sed ut secundum vota Parthorum sua/ Urbs haec periret 
dextera? (Epod. 7,9); sub duce, qui templis Parthorum signa refigit (Epl. I 18, 56); iuvenis Parthis horrendus (S II 5, 
62); et formidatam Parthis te principe Romam (Epl. II 1, 256); ipse ego../ invenior Parthis mendacior (Epl. Il 1,112). 
Interessante è quanto viene detto a questo proposito in Lentano 2001, p. 33. 

15 II termine ricorre in Orazio con funzione prevalentemente aggettivale (C I 27,2; 35,11; II 4,9; 6,3; 19,17; III 
5,5; 5,49; 25,11; 27,66; IV 12,7) per un totale di 10 volte solo nei Carmina. 
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7). Orazio mostra così di condividere quel concetto di barbaro inferiore naturalmente e 
moralmente che si era diffuso in Grecia a partire da Erodoto. 

Orazio usa barbarus nel significato di impius/ferox generalmente in riferimento a Cartaginesi (C 
III 5,49), Parti (C. I 29, 6; III 25, 11) e ai Traci (C. I 27,2; III 25,11). Questi ultimi sono presentati, 
prima di tutto, smodati nel bere: in C I, 27, 1-5, Orazio rimprovera i suoi compagni di convito 
che bevono alla barbara maniera dei Traci e stanno per ingaggiare una rissa: 


Natis in usum ìaetitiae scyphis 
pugnare Thracum est; tollite barbarmi 
morem uerecundumque Bacchum 
sanguineis prohibete rixis. 

Vino et lucemis Medus acinaces 5 

immane quantum discrepai impium 
lenite clamorem, sodales, 
et cubito remanete presso. 

Combattere con coppe nate per la letizia 
è costume dei Traci; cessate tal barbaro 
costume e il moderato Bacco 
tenete lontano da risse sanguinose. 

Tra vino e lucerne il pugnale persiano 5 
stona fuor di misura; empio 
frenate il vostro clamore, compagni, 
e rimanete col gomito poggiato. 


(CI 27 vv.1-8) 

La smodatezza nel bere dei popoli nord orientali è quasi proverbiale; ritroviamo lo stesso 
motivo in Anacreonte 16 da cui deriverebbe, secondo Porfirione (ad Carm. I 27), il testo 
oraziano, ma, rispetto al suo modello, il poeta latino attua una variazione: lì erano gli Sciti, qui 
invece sono i Traci (Orazio non avrebbe potuto attribuire un comportamento così negativo 
agli Sciti che in alcune sue Odi sono presi ad esempio di morigeratezza, come d’altronde 
Anacreonte non avrebbe potuto attribuirlo ai Traci in un carme in cui invitava ad imitare le 
Baccanti tracie) 17 . Orazio fa un riferimento alla mancanza di modus nel bere dei Traci anche in 
altri luoghi: in C. I 36, 13-14 viene riferita l’abitudine di bere molto vino d’un fiato (neu multi 
Damalis meri / Bassum Threicia vincat amystide ), in C II 7, 26-28 è lo stesso poeta a banchettare 
alla maniera dei Traci (non ego sanius/ bacchabor Edonis: recepto/ dulce mihi funere est amico); lo 
stesso cliché si ripete anche in C. I 27 7-11. Interessante è notare anche che, a simboleggiare le 


16 aye 5r|ùte p^Ker' oììtco naToycoi re KàÀoÀtitcòi SkuBikiìv hóoiv nap' oìvcoi peÀErwpev, àXkà kcxàoù; 
ÙTtom'vovtet; év upvou; fr. 356 a-b P. (suvvia di nuovo, non pratichiamo l’abitudine a bere vino degli Sciti, 
con chiasso e grida, ma sorseggiando tra canti melodiosi). 

17 Si veda a tal proposito Gandeva 1996. 
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risse, Orazio usi al v. 5 il Medus acinaces: ancora una volta il popolo arsacide compare come 
modello negativo, 

I popoli orientali sono distanti dal modello italico anche per l’eccessiva ricchezza che si 
contrappone al modus, cioè quella capacità di limitare ciò che ignora la misura: la 
moderazione 18 . 

Chi ha modus non ha bisogno delle ricchezze di Attalo, né brama di vivere nel lusso, ma si 
accontenta del poco e conduce un’esistenza ritirata nel suo angulus, che si configura come 
luogo della felicità. 

È il modus che spinge Orazio a non tentare il mare verso terre sconosciute e che lo trattiene nel 
suo angulus terrarum all’insegna della tranquilla sicurezza, nella sua campagna a cui egli non 
anteporrebbe divitias operosiores (ili, 1, 48). 

Non ebur neque aureum 
mea renidet in domo lacunar; 
non trabes Hymettiae 
premunt columnas ultima recisas 
Africa, neque Attali 
ignotus heres regiam occupaui, 
nec Laconicas mihi 
trahunt honestae purpuras clientae. 

At fides et ingeni 

benigna uena est pauperemque diues 
me petit; nihil supra 
deos lacesso necpotentem amicum 
largiora flagito, 
satis beatus unicis Sabinis. 

Nè avorio nè aureo 
risplende nella mia casa il soffitto; 
non travi dellìmetto 
gravano su colonne segate nella lontana 
Africa, nè di Attalo, 
inatteso erede, ho occupato la reggia, 
nè laconiche porpore 
per me tessono nobili spose di clienti. 

Ma ho lealtà e di ispirazione 
una feconda vena e me povero il ricco 
cerca; niente di più 

dagli dèi imploro nè da un potente amico 
doni più grandi richiedo, 
abbastanza beato per l’unica villa Sabina. 


(CII, 18 vv. 1-14) 


Strettamente collegata al modus è la simplicitas; il poeta rifugge quanto risulta troppo elaborato 
e va in cerca di ciò che è simplex. Così avviene nel congedo del libro I, in cui Orazio non vuole 
che il puer si affatichi nell’artificiosa confezione di ciò che è nexum, visto che egli si 
accontenterà, piuttosto, del simplici myrto. 


18 Benveniste 1976, p. 379 
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Persicos odi, puer, apparatus, 
dispìicent nexae philyra coronae, 
mitte sectari, rosa quo locorum 
sera moretur. 

Simplici myrto nihiì allabores 
sedulus, curo: neque te ministrum 
dedecet myrtus neque me sub arta 
ulte bibentem. 

Dei Persiani odio, ragazzo, gli sfarzi, 
mi spiacciono corone intrecciate di tiglio, 
smetti di cercare, in che luogo la rosa 
tardiva indugi. 

Al semplice mirto che tu ti affanni ad aggiungere altro 
premuroso, non mi curo: né a te che servi 
sconviene il mirto né a me che sotto una folta 
pergola bevo. 


L’epiteto Persicos si contrappone all’attributo simplici, ed entrambi sono posti in incipit di 
strofa per rafforzarne la reciproca funzione contrastiva. Questo è l’unico caso in cui Orazio usa 
l’aggettivo Persicus, e non è certamente casuale che lo adoperi proprio in questo luogo e con 
tale rilievo: gli apparatus (complesso degli ornamenti del convivio) vengono designati così per 
la proverbiale ricchezza dei Persiani, divenuta simbolo stesso del koros, dell’«eccesso» che 
genera la hybris: così intendono gli scoliasti 19 . 

In quest’ode troviamo una duplice opposizione spaziale: al modello orientale, simbolo di 
ricchezza e di molli costumi, si contrappongono (anche se non espressamente) i rigidi costumi 
romani e italici basati sul mos maiorum; l’indeterminatezza del partitivo quo locorum si oppone 
allo spazio circoscritto e ben determinato della pergola all’ombra della quale Orazio beve 
gioiosamente. Essa è arta, cioè, nel duplice senso dell’aggettivo, “folta” ma anche “stretta, 
angusta”. Una simile notazione spaziale ben si adatta alla poetica di Orazio che predilige 
l’ombra, il chiuso e tutto ciò che dà un’idea di separatezza. Artus è del resto aggettivo proprio 
dell’anguìus (inteso nel senso di qualsiasi luogo separato, chiuso e poco frequentato), come 
dimostrano le sue 10 occorrenze 20 . 

Nell’ode in questione si ha un vertiginoso, improvviso restringimento sul piano sia spaziale 
(dall’etnico iniziale, tanto indeterminato quanto evocatore di luoghi lontani, al luogo chiuso, 
circoscritto e intimo della pergola) sia concettuale (dal lusso persiano, al semplici myrto). 

Questo carme deve essere interpretato, anche in virtù della sua collocazione, in chiave 
simbolica: Orazio ha scelto la simplicitas e il modus nella vita come nella poesia. Bene questo 


19 Porph. Ad Carni. 1, 38 Persae autem reges ob nimias divitias in sumptuosissimis deiiciis agree dicuntur. 

20 Me sub arta/ vite bibentem C I 38, 7; arto latitantem fruticeto excipere aprum C III 12, 11 macra cauum repetes 
artum Epl I 7, 33; hos arto stipata teatro/ spectat Roma potens Epl II 1, 60; nimis arta premunt olidae conuivia 
caprae Epl I 5, 29 ; arta decet.. comitem toga Epl I 18, 30; nec desilies imitator in artum AP 134; ut tamen artum/ 
solveret.. animum S II 6, 82; artius atque hedera procera adstringitur ilex Epd 15,5; artis AP 423. 
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carme è stato definito da Fraenkel simplex munditiis 21 , perché composto da una serie di frasi 
asindetiche che lo rendono breve e incisivo. 

Così, da una parte abbiamo il modello orientale fatto di eccessi, dall’altro quello italico in cui i 
boni mores si combinano con il modus ricercato da Orazio. 

Una poesia di tipo così moralistico ben si inseriva all’interno della propaganda del principato 
supportata dal circolo di Mecenate. Come è noto, la guerra civile tra Ottaviano e Antonio fu 
trasformata nella tradizione poetica e nella pubblicistica augustea in scontro tra Occidente e 
Oriente, confronto tra le splendenti divinità dei romani e i mostruosi dei d’Egitto, tra i mores 
italici e la lascivia orientale 22 . Contemporaneamente viene accentuato il motivo della legalità: 
non è lecito combattere contro Roma con schiavi fuggitivi e ancor meno lo è unirsi ad una 
regina barbara per far guerra alla propria patria. In Epod. IX w. 11-16 Orazio sottolinea quanto 
sia vergognoso l’accaduto: Antonio e altri Romani si sono resi schiavi di una donna e servono 
uomini resi turpi dal vizio, che sono al servizio di Cleopatra; il simbolo del valore militare è 
svenduto e svilito alle turpitudini orientali. 

Nell’ode dedicata alla vittoria sulla regina d’Egitto (C I 37) Orazio, pur nutrendo nei suoi 
confronti una mal celata ammirazione, a lei riferisce termini quali demens, impotens, ebria, furor, 
mens lymphata, connotandola, di certo, in modo negativo e sottolineando come la regina, resa 
ebbra dalla brama di potere, non possa dominare la sua mente. Apparentemente lo schema è 
analogo a quello riferito al poeta stesso in C II, 7: qui come lì, allo stato di ubriachezza 
corrisponde il furor, ma il poeta in C II 7 folleggiava in preda al vino per un buon motivo: il 
ritorno di un amico; Cleopatra, invece, viene dipinta da Orazio in preda ad una folle ebbrezza, 
simbolo dell’eccesso e della mancanza di modus tipicamente orientali. Tuttavia, nonostante 
l’incipit di quest’ode, non è il Cesare, ma Cleopatra ad avere il ruolo di protagonista 23 . 
L’affascinante regina egiziana viene descritta in modo difforme ottenendo così un effetto 
quasi paradossale. Si noti come è costruita l’ode: inizialmente Orazio invita ad esultare per 
l’awenuta sconfitta di Cleopatra, la quale viene inizialmente descritta come una donna 
abominevole, pazza per la sete di potere al cui seguito erano uomini turpi e contaminati dal 
vizio; in un secondo momento il suo furor viene ridimensionato e appare umiliata e fuggitiva e 
Orazio, con un’immagine iperbolica, rappresenta Cesare Ottaviano che la incalza con le navi 
inseguendola dall’Italia; nel terzo ed ultimo momento la regina si riscatta attraverso la scelta 
della morte e il poeta le restituisce la sua grandezza nel verso finale dell’ode, seppure con una 
litote (non humilis mulier ) 24 . 


21 Fraenkel 1993, p. 407 

22 Ancora fondamentale a tal proposito è il saggio di La Penna 1963. 

23 Per una interessante interpretazione dell’ode si veda Putnam 1990, pp. 234ss. 

24 «Cosicché il carmen oraziano, iniziato con l’invito a festeggiare la vittoria su una donna pazza e 
sanguinaria, termina con apprezzamenti di segno quasi opposto: non humilis mulier, consegnando un 
ricordo della regina egizia, nel menzionare il coraggio, comunque di segno positivo. E il ricordo di lei 
rimane ricordo di grandezza» (Toppiani 1992, p. 185). 
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Orazio allude alla battaglia di Azio anche in C. Ili 4 dove di questa e dell’amore tra Antonio e 
Clepopatra viene compiuta, anche se solo allusivamente, una trasfigurazione etico-religiosa. 
Molteplici sarebbero le allegorie presenti nel testo: la titanomachia con la finale vittoria di 
Giove e del consilium sulla vis consili expers rappresenterebbe la vittoria di Ottaviano e degli 
italici mores sulla barbarie orientale. Un’allusione al folle amore tra Antonio e Cleopatra 
potrebbe altresì leggersi nei tre esempi finali che, accompagnati da epiteti afferenti alla sfera 
della lussuria ( temprato, incontinens, amator ), potrebbero voler rimandare agli esiti funesti degli 
amori non leciti e violenti. 

Con la vittoria di Azio il princeps aveva raggiunto diversi traguardi: aveva posto fine alla lunga 
e dolorosa guerra civile iniziando un’opera di pacificazione sociale e politica, aveva conseguito 
un trionfo della tradizione etica e religiosa della città di Roma sul modello orientale, riuscendo 
ad esaltare il trionfo dell’Occidente romano sull’Oriente di Antonio e della corrotta e lasciva 
regina Cleopatra. Ma, mentre la propaganda augustea diffondeva tutte queste conquiste 
ottenute dal princeps, nell’Urbe dilagava sempre più una sorta di «egittomania» 25 o, meglio, di 
tensione emulatrice verso modelli orientali. Fenomeno questo che era diffuso a Roma già da 
diversi anni e che non sfuggirà di certo all’occhio attento dell’acuto Orazio che, attaccato non 
soltanto alla sua terra, ma anche alle tradizioni culturali di essa, non esiterà ad ammonire più 
volte i suoi conterranei. Nonostante lo scontro tra Antonio e Ottaviano fosse stato presentato 
come uno scontro di civiltà - e Orazio si guarda bene dal nominare Antonio nelle Odi che 
celebrano la vittoria del futuro Augusto ad Azio - in realtà esso più che segnare la sconfitta 
dell’orgoglio orientale, rappresenta la fine, tanto agognata da Orazio, delle guerre civili. 
Finalmente il principe potrà dedicarsi alle lotte esterne, a consolidare i confini dell’impero e a 
vendicare la vergognosa sconfitta subita da Crasso ad opera dei Parti. 

Già da tempo Orazio auspicava che le forze impiegate nelle lotte fratricide fossero meglio 
impiegate nella lotta contro il regno arsacide; così nell’Fpod. 7 Orazio lamenta il fatto che il 
sangue romano sia stato versato non per ridimensionare l’antico orgoglio di Cartagine, non 
per conquistare la Britannia, ma per perpetrare l’autodistruzione dei Romani, secondo le 
preghiere dei Parti; e in C. Ili 6 afferma che le forze spese nelle guerre civili sarebbero state 
meglio impiegate nel combattere i Parti 26 . 


25 Interessante è quanto si afferma in Gigante 1994, p. 85, dove si sottolinea come proprio mentre la reggia 
di Cleopatra andava in rovina «a Roma si diffondeva un aspetto eclatante dell’egittomania che sarebbe 
culminata tra gli anni 18 e 12 nella costruzione della piramide di Caio Cestio, figlio di Lucio, della tribù 
Popiina». 

26 Questi motivi, diventati quasi topici, saranno ripresi da Lucano nel Bellum civile, dove fa riferimento più 
volte al motivo dei Parti al sicuro dentro i loro confini grazie alle discordie romane, all’ombra di Crasso 
invendicata e alla vergogna che mentre Alessandro era riuscito ad intimorire i Parti dopo Carré essi non 
hanno nulla di cui aver paura dai Romani, a causa della guerra civile tra Cesare e Pompeo. ( 1,10-12, II 552- 
553, X 46-52). 
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I riferimenti ai Parti, presenti nei primi tre libri delle Odi, si devono considerare come una 
vibrante richiesta da parte del poeta 27 (e ovviamente anche del circolo meceneziano di cui 
faceva parte 28 ) di un programma ancora da realizzare e auspicato per espiare il peso delle 
guerre civili e vendicare la sconfitta subita a Carré, nonché la vergogna costituita dal 
comportamento dei soldati di Crasso prigionieri in territorio arsacide. 

In III 5 Orazio considera l’adattamento allo stile di vita partico da parte dei soldati di Crasso 
un’onta e un rinnegamento dei costumi romani, che nell’Ode sono simboleggiati dal senato, 
dalla toga, dagli scudi, dal fuoco di Vesta, dal Campidoglio e dal tempio di Giove. A questa 
corruzione il poeta contrappone 1 ’exemplum dei maiores . Il comportamento del miles Crassi è 
presentato attraverso un processo di sistematico rovesciamento cui allude il nesso inversi 
mores 29 ; tutto il disprezzo per il comportamento di questi soldati è esternato attraverso 
l’accostamento a sostantivi indicanti rapporti parentali di aggettivi di segno negativo ( turpis, 
barbara, hostes). Non sarebbe questo il primo caso di conubium di Romani con straniere: basti 
pensare al ratto delle Sabine o allo ius conubii concesso da Roma alle città italiche sottomesse. 
Però in questi casi, ma anche in molte altre culture, il matrimonio si pone come ricompositore 
e stabilizzatore sociale. Ed è proprio questa funzione che è del tutto assente nel caso del miles 
Crassi: la situazione nella Partia non è pacificata e per di più Roma non è stata vincitrice, ma 
sconfitta e i suoi soldati sono prigionieri. Questa unione è pertanto turpis: i Parti non sono stati 
ancora assoggettati da Roma vincitrice e non sono entrati a far parte dell’ecumene che sta 
sotto l’egida romana. La donna dei Parti è dunque barbara, separata e assai distante dal mondo 
romano e in alcun modo potrebbe ad esso fondersi: ancora più turpe appare il comportamento 
dei Romani perché i graves Persae non sono ancora stati aggiunti all’impero, come Orazio 
precisa nella prima strofe della sua ode. 

Secondo l’ottica appena analizzata, quindi, il popolo dei Parti, barbari smodati non ancora 
assoggettati al dominio di Roma, non possono che essere emblema della lascivia e corruzione e 
fonte di contaminazione per quei Romani che ad essi si mescolino. 

4. 

In alcune odi accade che un popolo externus assurga a modello positivo per i Romani, 
ponendoci davanti una prospettiva a prima vista del tutto rovesciata rispetto a quelle fin qui 
esaminate. 

Abbiamo visto che Orazio spesso polemizza nelle sue Odi contro il desiderio sfrenato di 
ricchezza e di lusso e contro l’eccessiva licenziosità dei costumi, tratti che culturalmente 


27 Si veda Seager 1980 in cui vengono individuate ben cinque motivi per cui Orazio insiste nel caldeggiare 
una spedizione contro i Parti ad opera di Augusto. 

28 Continui sono i riferimenti ai Parti anche in Properzio, vicino a Mecenate e da lui spesso sollecitato ad 
una poesia patriottica ( Prop. II, 27,5; II, 14,23; III, 12,3; III, 4; IV, 3,67-68 e 79-84). 

29 Per una puntuale analisi dei processi di rovesciamento e straniamento presenti in questo carme si 
rimanda a Lentano 1995. 
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caratterizzavano i popoli orientali, ma che da anni avevano contaminato anche il mondo 
romano. Nelle Odi questo tema ricopre talvolta un ruolo ben più importante di una mera 
ripetizione di comuni motivi diatribici, assumendo uno spessore non irrilevante. 

Come esempio positivo per i Romani Orazio ha preferito descrivere un particolare ordine 
sociale agrario di quei popoli ancora primitivi e non corrotti dalle logiche del potere e dal 
progresso 30 . A fronte della dilagante corruzione dei costumi romani, il poeta sceglie di esaltare 
i Naturvòlker piuttosto che la Roma arcaica o il topico vagheggiamento dell’aurea aetas 31 . 

Sciti e Geti, altrove presentati come nemici dell’Urbe, diventano detentori di valori positivi; 
tra di loro regna ancora la castità, le donne non sono lascive come le dominae romane le quali, 
forti per la loro dote, non si dedicano ad una amorevole cura dei mariti, ma li signoreggiano. 
Orazio attribuisce agli Sciti tutti quei valori che i Romani avevano perso a causa della brama di 
potere e di ricchezza, primi fra tutti la castitas e la virtus: 


Illic matre carentibu 
priuignis mulier temperat innocens 
nec dotata regit uirum 
coniunx nec nitido fidit adultero; 

dos est magna parentium 
uirtus et metuens alterius uiri 
certo foedere castitas, 
et peccare nefas aut pretium est mori. 

Lì la madre, pura di delitti, alleva 
gli orfani figliastri con mitezza, 

nè per la sua dote signoreggia il marito 
la sposa o dà la sua fede ad un ricco amante; 

gran dote è la virtù dei genitori 
e la castità, che per la fedeltà data 
ha in orrore altri uomini, 
peccare è delitto, ne è castigo la morte. 


(C III, 24 vv. 17-24) 


Nonostante la trasposizione in terra scitica di alcuni valori tipicamente italici, quali fìdes e 
castitas, è interessante notare che la lontananza dei Romani da questi popoli nord orientali, sia 
dal punto di vista geografico sia culturale, è sottolineata anche graficamente da quel deittico 
spaziale che è isolato in posizione incipitaria del verso (illic). 

Il concepire secondo una visione ideale la vita di popoli primitivi, una sorta di mito del buon 
selvaggio ante litteram, è un vecchio motivo diatribico, diventato ormai quasi topico, e che 


30 «L’idealizzazione del barbaro (come quella del contadino) trovava alimento nell'insoddisfazione per la 
vita cittadina, dava colore e fondamento alle fantastiche descrizioni della virtù e della felicità primitive, 
con l’inevitabile nota di biasimo, aperta o velata, contro il lusso, le complessità del vivere, e la corruzione» 
(Syme 1967, p. 170). 

31 Si veda a tal proposito Sallustio Cat. §6 -11 
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risale fino alla sofistica o forse addirittura alla cultura filosofica ionica 32 : ricordiamo gli 
Iperborei, ad esempio, che erano diventati modello di virtù. A Roma era ben nota la storia del 
leggendario principe scita Anacarsi, che, giunto in Grecia, si meravigliò degli strani costumi 
degli Elleni e li giudicò per molti aspetti inferiori alla semplicità patria. Egli divenne quasi una 
figura venerabile per i Cinici e grande fortuna ebbero le sue lettere (quasi certamente spurie) 
in ambito romano 33 . 

Anche altrove troviamo questa rappresentazione della barbarie come detentrice di valori 
positivi. Si consideri ad esempio l’ode III, 10, la situazione è quella di un classico 
paraklaustthyron: la donna in casa e dietro la sua porta l’amante che chiede di entrare, ma la 
Lyce della lirica di Orazio è dal cuore più duro di una donna scita. Gli Sciti qui sono ritratti da 
Orazio come un popolo dai costumi rozzi, ma di certo illibati. È stridente il contrasto tra il 
curato boschetto della villa suburbana in cui abita Lyce e le asperas fores 34 che, oltre ad essere 
una probabile ipallage riferita alla donna, potrebbero verosimilmente rimandare alla rozzezza 
delle porte dei carri-capanna in cui abitavano gli Sciti, usanza questa che sembrava 
sapientissima ad Erodoto (IV 46) poiché rendeva questo popolo invincibile e indipendente 35 . 


Extremum Tanain si biberes, Lyce, 
saeuo nupta uiro, me tamen asperas 
porrectum ante foris obicere incolis 
plorares Aquilonibus. 

Audis quo strepitu ianua, quo nemus 
inter puichra satum teda remugia 
uentis, et positas ut glaciet niues 
puro numine luppiter? 

Lice, se anche tu bevessi all’estremo Tanai, 
sposa di un feroce uomo, me tuttavia gettato 
dinanzi le tue rozze porte piangeresti, al sol vedermi 
in balia degli Aquiloni. 

Senti con che strepito la porta, come il boschetto 
che nella tua bella villa hai piantato mugghia 
ai venti e come faccia gelare la neve caduta 
sotto il limpido cielo Giove? 


(C III, 10 vv. 1-8) 


32 Si veda a tal proposito Pasquali 1964, pp. 426s. 

33 Com’è noto, Cicerone ne tradusse una, inserendola nelle sue Tuscuìanae disputationes (5, 32, 90). 

34 Per un’analisi puntuale di questo carme si veda quanto scritto in Nisbet- Hubbardl978. 

35 Erodoto afferma nel IV libro delle Storie che quello degli Sciti è l’unico popolo intelligente del Ponto 
Eusino. Essi vengono esaltati dallo storico greco, oltre che per il fatto di aver dato i natali ad Anacarsi, per 
il fatto di essere inattaccabili: non posseggono né città né mura, ma si portano dietro le case, non vivono 
di agricoltura, ma di bestiame e hanno le loro abitazioni su dei carri. ToTm yòp priTE aerea pqte TEi'xea f] 
ÈKnppéva, àÀAà cpepéowoi éóvrei; jiavtec; éaioi iintOTO^ótai, ^cóovrep pi) ont 1 òpótou àXK' ànò Kirivécov, 
oÌKriparà té ocpi r| éitì ((Euyeoov, kùk; oùk av Eipoav oùroi apaxol te Kaì anopoi Tipoopfoysiv; (IV 46). 
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Il confronto beffardo della donna crudele con la femmina dello Scita non era ignoto alla poesia 
ellenistica: Aristeneto chiama in II, 20 la risposta di una donna all’amato rf|v arò EkuSwv 
prjaiv. Ma in Orazio alla rozzezza nei modi e nei mores del barbaro Scita corrisponde la sua 
purezza d’animo 36 . 

Il poeta proietta i valori tipicamente romani di fides e virtus fuori dai confini italici: per una 
volta in Orazio l’extra non è interpretato in chiave negativa. A ben vedere, però, questo 
episodico esotismo oraziano risulta possibile solo perché il poeta reinterpreta lo spazio 
esterno attraverso schemi e valori propri dello spazio interno romano e italico. Così un popolo 
externus può essere valutato positivamente nel momento in cui diventa, in modo strumentale, 
involucro esteriore riempito di contenuti propri del mondo romano: qui gli Sciti sono puri e 
casti perché non ancora corrotti dalla ricchezza e dal lusso; essi sono un popolo primitivo 
paragonabile a quello che sarà, molti secoli dopo, il «buon selvaggio>> di Rousseau. 
Contrapponendo le rozze abitazioni scitiche con l’elegante urbanistica di Roma, Orazio sembra 
quasi anticipare il Tacito della Germania. Lo stesso disprezzo per la corruzione dilagante e la 
stessa nostalgia per il mos maiorum, che caratterizzerà lo storico imperiale, infatti sembra 
animare il poeta augusteo in C III, 6, laddove constata tristemente che i mali dell’impero 
derivano dall’amore per il lusso e per la lascivia 37 . 

Così, in III 24 i Geti diventano qui exemplum per i Romani ormai corrotti nei costumi da mali 
che tradizionalmente affliggevano i popoli orientali, quali il lusso, l’avarizia e la smodata 
ricerca di ricchezze. 


Intactis opulentior 
thesauris Arabum et diuitis Indiae 
caementis licet occupes 
terrenum omne tuis et mare publicum: 

si figit adamantinos 
summis uerticibus dira Necessitas 
clauos, non animum metu, 
non mortis ìaqueis expedies caput. 

Campestres melius Scythae, 
quorum plaustro uagas rite trahunt domos, 
uiuunt et rigidi Getae 
inmetata quibus iugera liberas 


36 Già Erodoto aveva esaltato le doti di questo popolo in IV, 23. 

37 Nella Germania Tacito scrive di come al di là del Reno regnino moralità e costumi virtuosi che non hanno 
bisogno di leggi per essere rispettati. La corruzione e lascivia della società romana allarmavano e 
preoccupavano molto lo storico imperiale che, consapevole della forza, del vigore e dell’alto numero dei 
popoli germani, paventava che essi potessero rappresentare una reale minaccia per un sistema politico, 
come quello romano, basato sul servilismo e sulla corruzione e assolutamente privo di vigore e di virtù. Si 
veda a tal proposito Syme 1967, pp. 170-173. 



201 


fruges et Cererem ferunt 
nec cultura placet longior annua 
defunctumque laborìbus 
aequali recreat sorte uicarius. 


Più ricco di intatti 

tesori che gli Arabi e la doviziosa India 
con i tuoi cementi occupi 
tutta la terra e il mare pubblico: 

ma se adamantini chiodi 

sulle alte cime l’inesorabile Destino 

pianterà, non l’animo alla paura, 

non ai lacci della morte i capo potrai sottrarre. 

Nelle pianure meglio vivono gli Sciti, 
che traianano su carri le vaganti case, 
e i rigidi Geti 
cui immensi iugeri liberi 

frutti e messi producono, 

nè piace una coltura più lunga di un anno 

e a chi è stanco del lavoro 

con uguale alternanza dà riposo un altro. 


(C. Ili, 24 vv. 1-16) 


Interessante è la struttura di quest’ode: nella prima strofe Orazio si rivolge ad un ricco 
Romano che sembra addirittura poter riuscire a primeggiare sul modello orientale superando 
in ricchezza Indi e Arabi e riuscendo a ricoprire con le sue costruzioni perfino il mare 38 . 

Sciti e Geti, nonostante abitassero le zone molto prossime ai Traci e ai Mesi essendo Tanaim 
prope flumen orti, come Orazio stesso ci dice in C. IV 15, 24, sono rappresentati più come popoli 
del nord che come pericolo orientale 39 . Lungi dall’essere caratterizzati dalla mollezza 
tipicamente orientale, gli Sciti hanno i tratti rozzi e severi dei popoli del nord, conducono una 
vita selvaggia condizionata dal clima assai rigido che ne influenza anche i comportamenti 
sociali 40 . Essi non si affannano ad accumulare ricchezze e a costruire case sfarzose, ma abitano 
in modeste capanne che trainano su carri e non conoscono la proprietà privata, ma 
coltivazioni annuali si alternano su terreni liberi 41 . 


38 Si noti che nell’edizione di 0. Keller, A. Holder, Leipzig 19092, il v. 4 si legge tyrrhenum omne tuis et mare 
Ponticum. 

39 Anche se nell’Ode a Quinzio Irpino gli Sciti sono citati insieme ai Cantabri ad indicare i pericoli 
incombenti da oriente e occidente, in realtà qui sono scelti solo per la loro estrema lontananza che ne 
sminuisce la pericolosità. 

40 Medesima descrizione troviamo in Virgilio (Georg. Ili w. 349-383). 

41 Simile descrizione è quella che Cesare nel de bello gallico fa delle usanze del popolo germanico dei Suebi 
la cui organizzazione sociale prevedeva che ad anni alterni una parte della popolazione in armi si 
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Il modello proposto da quest’ode sembra capovolgere quanto è stato detto fin qui, ma, a ben 
vedere, in realtà non è la percezione dell’Oriente da parte di Orazio ad essere cambiata: sono i 
valori italici che hanno compiuto una migrazione dal territorio latino alle lontane e gelide 
lande dei popoli nord-orientali, L’Oriente, il cui riferimento è presente nei primi versi di C. Ili 
24 rimane sempre simbolo di corruzione e lascivia e i Romani hanno abbandonato la purezza 
di costumi per approssimarsi a questo modello; al nostro poeta non rimane altro che cercare 
quei valori altrove. 

Tuttavia, a ben vedere, La propaganda moraleggiante che Orazio fa in queste odi, pur essendo 
in polemica con le guerre civili, è in linea e anzi rafforza il quadro ideologico della 
restaurazione politica e morale che Augusto, ponendosi come restitutor orbis, intende attuare. 
Con l’Augusto i boni mores momentaneamente trasferiti in territorio scitico, rientrano sul 
suolo italico, E infatti, come Orazio stesso canterà nel Carmen Saeculare, con l’avvenuta 
pacificazione del mondo sotto l’egida di Roma, il poeta può tornare a celebrare quegli antichi 
valori prima trascurati, ma che ormai sono tornati ad albergare sul suolo italico: 


Iam Fides et Pax et Honos Pudorque 
priscus et neglecta redire Virtus 
audet apparetque beata pieno 
Copia comu. 

Ormai Fede e Pace e Onore e Pudore 
antico e Virtù trascurata osano 
tornare e felice appare col suo pieno 
corno l’Abbondanza. 


( C. S. vv. 57 - 60) 


In questo inno Roma è esaltata come centro del potere in contrapposizione al mondo 
orientale: nella stessa ode in cui si afferma l’ecumenicità del dominio romano si sottolinea 
contestualmente il ruolo di supremazia dell’Urbe sul resto del mondo. 

I tradizionali valori etici sono qui elencati tramite una loro personificazione che allude, forse, 
anche alla loro divinizzazione. La Fides era un’antica divinità che venne onorata a partire da 
Numa Pompilio; per quanto riguarda il ritorno della Pax, qui Orazio si riferisce alla chiusura 
delle porte del tempio di Giano: infatti Augusto si vantava del fatto che durante il suo 
principato esse fossero state chiuse per tre volte; prima di lui, invece, due volte solamente. La 
Pax era tanto venerata dal principe, che risale a questo periodo la costruzione dell’ Ara Pacis. 
Virtus ed Honos sono due valori etici le cui divinità corrispondenti erano in stretto legame tra 


dedicasse alla guerra, mentre l’altra parte rimanesse in patria ad occuparsi dell'agricoltura; in questo 
modo si ottenevano innumerevoli vantaggi: l’agricoltura non subiva interruzioni e nessuno, fermandosi 
più di un anno in uno stesso luogo, avrebbe potuto maturare un interesse per la proprietà che infiacchisse 
l’animo attutendo l'istinto guerriero. Sed privati ac separati agri apud eos nihil est, neque longius anno remanere 
uno in loco colendi causa licet (IV 1, 7). 
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loro: Virtus è personificazione del valore guerresco, Honos è quella dell’onore; in origine essi 
avevano un tempio in comune. Questi valori assumevano nell’universo politico, etico e 
religioso di Roma una centrale importanza, poiché grazie a loro l’Urbe era diventata 
dominatrice incontrastata del mondo. 


5 . 

L’ambiguità di Orazio riflette quella stessa che presenta la politica augustea: il princeps infatti 
da una parte tende a demonizzare le abitudini e i mores orientali, ponendosi come custos e 
restitutor nelle forme esteriori del mos maiorum e delle istitutiones romane, dall’altra egli di fatto 
inaugura l’impero che da lui in poi prenderà sempre più i tratti di una monarchia orientale. 
L’idea di Augusto era quella di costituire un impero simile nelle dimensioni a quello del grande 
Alessandro mantenendo tuttavia i mores e le istitutiones italiche non lasciandosi contaminare 
dalla lascivia di un Oriente nei confronti del quale Roma rivendicava la sua superiorità e da cui 
tuttavia veniva irresistibilmente attratta. Si verifica così anche a Roma la schiacciante 
contraddizione per cui mentre si condannava la sacrilega lubido regni dei Parti, si preparava la 
strada per la formazione di un impero dai caratteri sempre più orientali 42 . 

La demonizzazione del lusso e dell’eccesso tipicamente orientali da un lato e l’approssimarsi 
sempre di più del principato ad una monarchia orientale dall’altro, non costituiscono l’unica 
ambiguità insita nel programma augusteo e che si riflette nella poesia dell’epoca; se ne può, 
infatti, riscontrare facilmente un’altra nell’atteggiamento nei confronti della politica estera. 
Mentre infatti si canta il regno della pace e si chiudono le porte del tempio di Giano, si 
preparano nuove spedizioni, prima fra tutte quella contro i Parti per vendicare la vergogna 
subita a Carré. 

Anche Orazio raccoglie questa duplice esigenza del principato e mentre nella sua poesia 
esterna il suo bisogno di pax, allo stesso tempo comprende che l’unico modo per ottenere 
questa è la conquista della solidità alle frontiere e così esorta a riprendere nuovamente le armi 
per utilizzarle contro i Parti, Massageti ed Arabi (CI 2,21ss; 35, 33ss.). Egli esprime un dilemma 
tipico di tutti gli intellettuali augustei: da un lato esalta l’ideale universalistico e 
imperialistico, dall’altro invece auspica un ritorno alle avite tradizioni italiche su cui il nuovo 
impero dovrebbe fondarsi. 


42 Tuttavia, come afferma Ettore Paratore «l’aspirazione romana all’impero si coloriva di particolari 
ragioni, religiose e morali che la facevano apparire ineguagliabile alla sete di dominio dei Parti, la quale - 
nella totale ignoranza della più sostanziale civiltà di quel popolo- appariva ai Romani solo come sfogo di 
animalesca aggressività allo stato puro». Paratore 1960, p. 520 
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“E RIGUARDO A CIÒ POSSO PRESENTARE VALIDI TESTIMONI” (De MONARCHIA 3.l). 

Pseudo-autori classici parlano di Ebrei e di Giudaismo 

Giovanni Frulla 


Abstract 

This paper deals with opinions of Pseudo-Classic authors (quoted in Jewish Hellenistic literature) about 
Jews and Judaism. In fact thè corpus of fragments (reported by Christian authors and ascribed to pagan 
writers) contains some interesting information as concerns thè oneness of God, mythical symbology falso 
related to creation), thè final judgement and thè end of thè world. The common opinion asserts that these 
witnesses are taken by a sort of anthology, precisely a Jewish one. Our analysis - instead - wants to 
criticize this point of view, in order to reconsider and deepen thè problem of thè anthology, and to try a 
reconstruction of this group of texts, probably connected to Christian cultural background more than we 
are used to believe. 


“E riguardo a ciò posso presentare validi testimoni”: il presente excursus inizia con la citazione 
contenuta nel De Monarchia dello Pseudo-Giustino, al capitolo 3,1, La frase, nello specifico, si 
riferisce all’aspetto giudicante di Dio e le citazioni che seguono sono di fatto gli esempi 
concreti di tali presunte testimonianze, attribuite agli antichi scrittori pagani. Nel contesto 
della letteratura giudaico-ellenistica possiamo trovare, infatti, una sezione interessante che 
contiene frammenti, attribuiti ad autori classici, ma citati da fonti cristiane più tarde 1 . 
L’opinione corrente in merito a questi frammenti sostiene che essi siano tratti da una sorta di 
antologia, che presenta alcune idee portanti del Giudaismo, come il monoteismo e la condanna 
dell’idolatria, proclamate da eminenti voci dell’antichità pagana. In questa raccolta possiamo 
trovare passi pseudepigrafici di Eschilo, Euripide, Difilo, Menandro, Orfeo, Pitagora, e Sofocle. I 
passi pseudepigrafici tentano di spiegare vari concetti della religione e dei costumi giudaici: 
per questo motivo vengono raccolti insieme e presentati all’interno della stessa opera. 
L’antologia suddetta infatti, secondo alcuni studiosi, metterebbe insieme tre diverse raccolte, 


1 II tema di questo convegno Orientalisti, “Visti dall’altra sponda”, ruota intorno all’idea - molto stimolante 
- di un'indagine sulla percezione del Vicino Oriente Antico da parte delle culture circostanti. Per questo 
motivo mi è sembrato interessante proporre in questa sede un argomento che mi affascina da diverso 
tempo e che riguarda quella parte della letteratura giudaico-ellenistica inserita - nella distinzione 
“canonica” e nella classificazione di uso comune - sotto la categoria di Pseudo Auctores Hellenistae, come 
troviamo nell’edizione degli Apocrifi dell'Antico Testamento curata da Paolo Sacchi per i tipi della Paideia. Le 
citazioni italiane di tali frammenti alle quali farò riferimento sono appunto tratte dal “volume V” della 
raccolta degli Apocrifi, intitolato Letteratura giudaica in lingua greca e curato nello specifico da Lucio Troiani 
(cfr. Troiani 1997, pp. 153-160). Per questioni di comodità ho ritenuto opportuno non riportare la 
traduzione greca dei testi discussi. 
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una sull’unico vero Dio, creatore e giudice, una sui sette giorni della creazione del mondo, e un 
poema orfico, che spiega il concetto di Dio unico, signore dell’universo 2 . 

La scelta di grandi personaggi della cultura greca è chiara se la consideriamo dalla prospettiva 
di chi vuole assegnare ad un concetto specifico una origine più antica e più autorevole. 
Riguardo a ciò anche Clemente Alessandrino nella sua opera afferma di considerare i grandi 
tragici greci come i profeti biblici, creando un parallelismo di fatto ambiguo, ma efficace. 
L’ipotesi della circolazione di un’antologia però non spiega l’origine dei frammenti riportati, il 
loro contesto storico e culturale, e il senso dell’antologia stessa. Anche ascrivere in maniera 
aprioristica la raccolta alla cultura giudaica presenta alcuni problemi, soprattutto tenendo in 
considerazione il complesso contesto in cui le opere cristiane sono trasmesse 3 . 

Il breve contributo che qui viene presentato mira quindi a porre in discussione due aspetti 
della questione di fatto già estremamente controversi: 

1) perché ipotizzare una antologia? 

2) perché pensare in maniera assoluta ad un’origine giudaica di tale antologia? 

Primo punto: perché l’antologia? In questa prima fase del lavoro è necessario chiedersi se le 
testimonianze giunte fino a noi ci permettano di ipotizzare la presenza di una raccolta 
omogenea e coerente dalla quale si attinge. La risposta più semplice e immediata è dedotta 
dalle fonti. Negli Stromata di Clemente Alessandrino, nella Praeparatio Evangelica di Eusebio, nel 
De Monarchia dello Pseudo-Giustino e nella Cohortatio ad Gentiles attribuita allo stesso autore 
(più probabilmente pseudo-autore) sono contenuti frammenti di citazioni spesso parallele tra 
loro che farebbero pensare ad una comune origine. La fonte di queste citazioni potrebbe 
essere una antologia, circolante a questo punto in piena epoca cristiana (il periodo in cui 
operano gli autori appena menzionati), che avrebbe avuto il compito di raccogliere le voci più 
eminenti dell’antichità (pagana) in merito ai principi della religione giudaica 4 5 . 

Già ad una prima riflessione si ha la chiara percezione che la ricostruzione possa essere 
eccessivamente macchinosa. In realtà non abbiamo, allo stato attuale della ricerca, dati 
sufficienti che ci permettano di affermare con certezza la (realmente?) avvenuta circolazione 
di tale antologia. Accanto a ciò, quale sarebbe stato il contenuto, quali i temi di questa raccolta 
antologica? Per comprendere meglio la questione possiamo scorrere rapidamente la 
traduzione dei frammenti riportati sugli Apocrifi dell’Antico Testamento 5 e tentare di 
commentarli inquadrandoli in un contesto storico-culturale appropriato. 


2 In merito all’antologia cfr. Denis 2000, pp. 1063-1106. Per una introduzione generale vedi anche Schiirer 
1986, pp. 617-700. 

3 Una breve spiegazione intorno a questi frammenti pseudepigrafici è disponibile in Troiani 1997, p. 153. 

4 È proprio questo il motivo per cui l’analisi di tali frammenti risulta interessante, nella prospettiva di 
misurare le opinioni della cultura circostante in merito al Giudaismo e ai membri delle comunità 
giudaiche. 

5 Cfr. Troiani 1997, pp. 153-160, in particolare per avere un quadro generale immediato dello stato della 
questione e soprattutto del materiale su cui si sta riflettendo. 
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La tematica di fondo - immediatamente evidente ad una prima lettura dei frammenti - 
desumibile dalle affermazioni degli pseudo-autori classici è l’unicità di Dio. Clemente 
Alessandrino riporta infatti a tale proposito l’opinione di Sofocle, che avrebbe ripreso a sua 
volta le parole di Ecateo, autore di Storie, opera nella quale viene dedicato un rapido accenno 
anche ad Abramo e agli Egiziani: 


Uno veramente, uno è Dio, 

che ha fatto il cielo e la terra vasta 

e il gonfiarsi grigiobluastro del mare e la forza dei venti. [...] 

[Clem. Aless., Strom. 5,14,113,2] 6 

La potenza (e ancor più l’unicità) di Dio viene associata immediatamente all’azione creatrice: 
l’ordine del mondo arriva con una sistemazione di cielo e terra, di vento e mare. L’autore 
ribadisce con forza questa idea, come prerogativa indispensabile alla realizzazione 
dell’universo, che si concretizza attraverso l’organizzazione sapiente, attuata da un essere 
superiore, di materiale originariamente disorganico, caotico, incontrollato. Lo stesso nesso 
unicità di Dio - creazione viene sottolineato nelle parole di Orfeo, che nel suo presunto 
Testamento associa l’idea di unicità al concetto di regalità: tutte le cose discendono da Dio e 
sono da Lui rette e governate 7 . 


6 Per il testo completo, riportato in Appendice (testo n. l), cfr. Troiani 1997, p. 154. 

7 Per quanto riguarda i frammenti attribuiti ad Orfeo è inevitabile fare riferimento ai culti orfici che, nelle 
citazioni degli Pseudo-Auctores Hellenistae, sembrano convergere sull’accettazione di un “solo Dio” (contro 
il politeismo precedente), di un “Santo Logos”, di un “Unico Bene” (cfr. Troiani 1997, p. 155). Il testo del 
cosiddetto Testamento di Orfeo ci è pervenuto tramite vari testimoni: ad esso si fa riferimento in Cohortatio 
ad Centiles 15 e in De Monarchia 2 dello Pseudo Giustino, in Protrepticum 7,74,4 di Clemente Alessandrino e 
nella Theosophia di Tubinga (cap. 56). Ciò che accomuna questi testimoni è la presenza (sottolineata e 
messa in risalto anche da chiari parallelismi lessicali) di alcune tematiche evidenti e significative, come in 
primo luogo l’unicità di Dio (aspetto che inserisce le citazioni nel contesto di cui stiamo parlando), e oltre 
a questo l’accenno ad alcune caratteristiche simboliche, quali la nube e il trono. La descrizione della nube 
permette di collocare le parole attribuite ad Orfeo sulla linea della rappresentazione della teofania divina 
presente in Esodo 14. L’elemento del trono invece inserisce i versi di Orfeo in un contesto più vicino 
all’esperienza mistica e visionaria (non può infatti non saltare immediatamente all’occhio ad esempio il 
parallelismo simbolico con il sogno di Mosè riportato nei frammenti 6-7 dell’opera di Ezechiele il Tragico). 
L’ipotesi di un contesto onirico/mistico al quale ben si adattano le parole di Orfeo è in effetti confermata 
dalla prevalenza di forme verbali relative alla sfera del “vedere”: tale aspetto sembrerebbe chiaramente 
richiamare un’esperienza di contatto diretto col soprannaturale, dalla quale deriva la rivelazione di 
principi, precetti, “misteri”, caratteristica - anche questa - dei culti orfici. Una riflessione più attenta 
potrebbe non escludere un influsso diretto e predominante di questo genere di letteratura orfica sui 
frammenti degli pseudo-autori classici citati. L'accostamento delle citazioni del Testamento di Orfeo con le 
altre pseudo-testimonianze infatti permette di annotare una coerenza di base che potrebbe lasciar 
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È un Dio che secondo questi frammenti si manifesta in vari modi, come fuoco, acqua, notte, 
Dio viene paragonato non solo a elementi naturali, ma anche a esseri animati, animali, bestie 
selvatiche, secondo quanto riporta la citazione di Clemente: 

[...] Tu non lo conosci. Ora si manifesta come fuoco, 
terribile vampa, ora come acqua, ora come oscurità. 

Egli è, in qualche modo, simile alle fiere selvatiche, 
al vento, alla nube e al lampo, al tuono, alla pioggia [...] 

[Clem, Aless., Strom. 5,14,131, 2-3] 8 

Un’altra caratteristica di Dio, come ci viene presentato nei frammenti riportati da Clemente, è 
di essere anche giudice giusto, severo e temuto, così come letteratura biblica e para-biblica 
descrivono in più di una occasione: 

[...] Non ti ingannare! Anche nell’Ade v’è un giudizio 

che emetterà Dio, signore di tutto, 

il cui nome è terribile e io non potrei nominarlo. [...] 

[Clem, Aless., Strom. 5,14,121,1-3] 9 

Per questo motivo Dio richiede, soprattutto da parte dei suoi seguaci, fedeltà incondizionata ai 
precetti e sequela, con le quali sfuggire alla condanna del giudice supremo e incorrere invece 
nella sua immensa benevolenza: 

[...] Bisogna, infatti, che l'uomo sia bravo e bene meriti, 
senza stuprare vergini e sedurre per l'adulterio, 
senza rubare e uccidere per danaro. [...] 

Non desiderare neppure l’involucro d'un ago, o Panfilo. 

Il dio, infatti, che ti sta accanto, ti vede. [...] 

[Clem. Aless., Strom. 5,14,119, 2] 10 

La casistica dettagliata fornita all’interno di questo frammento di Clemente ci permette di 
individuare quali sono le cose che si devono e non si devono fare, quelle permesse e quelle 
proibite, al fine di evitare il giudizio finale di Dio. Stupro, adulterio, furto e omicidio 


ipotizzare uno sfondo culturale comune, vicino alle pratiche orfiche e di cui i testi citati sarebbero una 
probabile testimonianza. Per una completa trattazione sulla letteratura orfica nel contesto della 
letteratura giudiaico-ellenistica, in particolare sui testi dello pseudo-Orfeo, cfr. Holladay 1996, pp. 43-232. 

8 Per il testo cfr. Appendice (testo n. 2) e Troiani 1997, p. 154. 

9 Per il testo cfr. Appendice (testo n. 3) e Troiani 1997, p. 158. 

10 Per il testo cfr. Appendice (testo n. 4) e Troiani 1997, pp. 158-159. Nel passo citato le capacità visive di 
Dio rappresentano le infinite possibilità della sua conoscenza, e il metro insindacabile del suo giudizio. 
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rappresentano quindi il metro di giudizio con il quale la divinità condanna o assolve gli 
uomini. Ciò ci permette di introdurre rapidamente alcune considerazioni su un altro tema che 
sembra trapelare dalle citazioni di cui stiamo parlando: quello della fine del mondo. 

A questo punto però è necessario riprendere e analizzare con attenzione i frammenti da cui 
siamo partiti, tratti dal De Monarchia, soffermandoci su quest’opera dello Pseudo-Giustino, 
nella quale possiamo trovare esempi efficaci della pratica della citazione degli autori antichi, 
appartenenti alla classicità. Il De Monarchia - datato presumibilmente al III secolo d.C. - è un 
trattato sulla regalità di Dio, che consiste in una raccolta di 30 passi - introdotti da una breve 
premessa e seguiti da una conclusione ancora più breve - presi dalla tragedia greca (15 passi), 
dalla commedia (12 passi), dalla poesia orfica (l) e pitagorica (l), e dall’opera di Platone (unico 
passo in prosa). 

Al capitolo 3 di tale raccolta troviamo una coppia di frammenti attribuiti a Sofocle, nei quali 
sembra essere discusso il problema della fine del mondo e del giudizio finale. Il primo di essi 
afferma: 


Sarà infatti, sarà quel tempo della vita 
quando aprirà il tesoro pieno di fuoco 
l’aria d’oro e la fiamma alimentata 
tutte le cose della terra e dell’aria 
brucerà, furiosa. 

[Ps. Iust., DeMon. 3] 11 

L’immagine principale proposta dal frammento è quella del fuoco che brucerà ogni cosa, un 
fuoco comunque inevitabile, segno evidente della fine del mondo. Il fuoco ci obbliga ad una 
riflessione ovvia ma doverosa: esso è il segno della presenza divina, come troviamo per 
esempio nel racconto dell’Esodo, nell’episodio del roveto ardente (Esodo 3) e in quello della 
fuga degli Ebrei dall’Egitto, protetti appunto da una colonna di fuoco (Esodo 14:24). Il fuoco è 
dunque una delle manifestazioni più evidenti e significative della divinità. Dio può usare 
questo elemento per proteggere il suo popolo e per mostrare il suo potere e la sua regalità. 
L’uso del fuoco è solo un esempio di come la divinità possa intervenire radicalmente nelle 
faccende umane per condannare i comportamenti dell’uomo. La colonna di fuoco dell’Esodo è, 
in questo senso, la stessa giusta minaccia che un giudice può rappresentare nei confronti dei 
colpevoli. 

Nel passo immediatamente successivo inoltre il De Monarchia propone un altro frammento, 
ascritto a Sofocle, nel quale si può leggere una ulteriore descrizione sintetica del giudizio 
finale: 


11 Per il testo cfr. Appendice (testo n. 5) e Troiani 1997, p. 157. 
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Quando il tutto cesserà, 

il profondo abisso dei flutti scomparirà, 

la terra priva di sedi né l’aria 

infiammata solleverà più la specie dei pennuti. 

E infatti crediamo a due strade nell’Ade: 
una dei giusti e l’altra degli ingiusti. 

E poi salverà tutto quello che prima aveva mandato in rovina. 

[Ps. Iust., DeMon. 3] 12 

L’autore utilizza in questo passo una simbologia piuttosto antica della presenza divina, 
collocandola alFinterno di un contesto acquatico, per spiegare l’effetto del giudizio finale, il 
cui contesto di fatto appare molto simile a quello dell’inizio della creazione. Alla fine del 
mondo troviamo la stessa idea di “abisso” che compare in Genesi 1. Il giudizio finale è una 
sorta di ritorno agli elementi primitivi e alla primitiva condizione del mondo. Il mare, e in 
generale l’elemento acquatico, è controllato da Dio, che è il solo che può dividere, ordinare, 
separare le acque, come celebrato nel canto di Esodo 15 13 . 

Il frammento dello Pseudo-Giustino è quindi perfettamente coerente con l’utilizzo di elementi 
divini ben precisi, e allo stesso tempo sembra essere connesso intrinsecamente ai miti sulla 
creazione del mondo. L’autore, nel riprendere la simbologia utilizzata in Genesi e nel contesto 
vicino-orientale, cerca di utilizzarla però nella prospettiva opposta. Infatti l’abisso, presente al 
momento della creazione del mondo, compare nel passo dello Pseudo-Giustino in relazione al 
giudizio finale, quando solo l’intervento divino può risolvere definitivamente i problemi 
dell’uomo: Dio salverà le persone solo dopo una completa e totale distruzione. È evidente 
quindi che nello scritto apocrifo siano conservate tracce di una corrente apocalittica che 
pervade tutto il periodo di cui stiamo parlando, e che trova probabilmente nel Giudaismo uno 
dei punti di riferimento più plausibili. 


12 Cfr. nota 11. 

13 Sulla relazione complicata tra la divinità e l’elemento acquatico all’interno dei miti cosmogonici cfr. 
Wakeman 1973, pp. 7-51, e Day 1985, pp. 1-61 in particolare, dove la battaglia cosmica è inquadrata nel 
contesto dell'Antico Testamento e dei culti del Vicino Oriente Antico. L’immagine del caos, rappresentato 
dall’elemento acquatico, è uno degli aspetti costitutivi dei miti delle origini tramandati dalle religioni del 
Vicino Oriente. L’acqua, simbolo - appunto - di caos, perpetra il suo potere anche dopo la battaglia 
cosmica, diventando in questo modo un’espressione di negatività, di pericolosità. Su questo è possibile 
consultare la voce “Chaos”, in Eliade 1987, p. 214. Nella letteratura accadica la rappresentazione 
dell’abisso è sintetizzata da Tiamat, una sorta di mostro simbolo del caos, ma allo stesso tempo portatore 
di semi di vitalità, grazie ai quali può dare origine alla creazione del mondo. La stessa situazione si verifica 
in tutte le mitologie del Vicino Oriente Antico. In merito ad altri esempi della battaglia cosmica da cui poi 
ha origine il mondo cfr. Botto 1969, pp. 350-355. 
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Buona parte delle citazioni presenti nel De Monarchia compare anche in Clemente 
Alessandrino, e per entrambi i casi si sostiene appunto la teoria delle antologie giudaiche, che 
sarebbero state la fonte da cui questi autori cristiani attinsero 14 . 

Il terminus ante quem per la composizione dell’opera è il 311-312 d. C.: infatti Eusebio cita il De 
Monarchia tra le opere di Giustino Martire. La descrizione di Eusebio però non corrisponde 
perfettamente a quella dell’opera esistente, nella quale, contrariamente a quanto appunto 
Eusebio ricorda, non abbiamo citazioni provenienti da autori cristiani. In sostanza gli studiosi 
hanno proposto per l’opera una datazione (ancora del tutto discutibile) che si colloca nel III 
secolo d. C., rinunciando così alla paternità di Giustino 15 , forse il più significativo degli 
apologisti cristiani del II secolo e grande personaggio della letteratura del primo 
Cristianesimo 16 . 

Dopo questo rapido excursus risulta evidente comunque che le tematiche trattate in tali 
frammenti (unicità di Dio, giudizio finale, fine del mondo) trasmettono un contenuto molto 
vicino al contesto cristiano: non possiamo infatti completamente escludere la possibilità di 
una forte influenza diretta della cultura cristiana su essi. Il marcato invito al monoteismo 
quasi certamente è la prova dell’impossibilità di una originaria fonte pagana (quindi da 
escludere), poiché le citazioni degli autori presenti nel De Monarchia non corrispondono a ciò 
che delle loro opere effettivamente è sopravvissuto 17 . 

Dall’analisi condotta risulterebbe evidente che, pur essendo scientificamente difficile 
accettare l’esistenza di una antologia, tuttavia si possa ammettere la presenza di un corpus di 
materiali, circolante almeno in epoca cristiana e in gran parte condiviso. A questo punto si 
pone la seconda questione del presente contributo: se il materiale circola in ambiente 
cristiano e in epoca tarda, perché pensare ad un’origine giudaica di tale antologia? Mi sembra 
opportuno mettere in discussione tale punto di vista e fornire alcune osservazioni in merito. 

Si discute parecchio di una fonte appartenente al contesto giudaico, perché abbiamo alcune 
prove della conoscenza di un’opera (scritta, secondo Clemente di Alessandria, da Ecateo, che 
potrebbe essere identificato con lo Pseudo-Ecateo appartenente al contesto culturale 
giudaico-ellenistico) “su Abramo e sugli Egiziani”. D’altra parte pur avendo un riferimento di 
Clemente, non possediamo valide prove della provenienza di questi frammenti pseudepigrafici 
da un’opera della letteratura giudaica, anche perché la personalità dello Pseudo-Ecateo è 
ancora in dubbio. Ciò che sappiamo sicuramente è che, nel II secolo d.C., Clemente poteva 
sostenere la presenza di un’opera di storia giudaica, appartenente ad un autore incerto; la sua 


14 Sul De Monarchia cfr. Marcovich 1990, in particolare pp. 81-84 per l’introduzione e pp. 85-100 per 
l'edizione critica del testo greco. 

15 Cfr. Marcovich 1990, p. 82. 

16 Cfr. Simonertti-Prinzivalli 1999, pp. 74-78. 

17 Un’analisi accurata dei termini significativi presenti nei frammenti potrebbe mostrare come contenuti e 
lingua siano talvolta vicini al contesto culturale del Nuovo Testamento. In questo modo però l’ipotesi di 
un’antica antologia giudaica (anche se suggestiva) rimane molto debole e difficile da sostenere. 
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testimonianza non è però sufficiente per presumere un’antologia proveniente dal contesto 
giudaico, anche se nelle citazioni troviamo riferimenti a quest’opera, che descrive la relazione 
tra Abramo e gli Egiziani, e perciò tra cultura giudaica ed egiziana, aspetto messo 
comunemente in evidenza nei testi giudaico-ellenistici 18 . 

Un’ipotesi diversa propone invece la possibilità di identificare tutti questi testi come una 
raccolta di semplici esercizi di retorica. Quasi sicuramente l’ipotesi è improbabile, ma apre ad 
un’altra considerazione: l’eventualità (anzi, quasi la certezza) che la paternità dei frammenti 
sia fittizia 19 . 

I dati che abbiamo a disposizione allo stato attuale della ricerca non ci permettono di trarre 
con sicurezza delle conclusioni, ma solo di fare ipotesi più o meno plausibili. 

Sarebbe auspicabile - da queste premesse - condurre a tale proposito uno studio approfondito 
sul De Monarchia, che potrebbe rivelarsi molto interessante nel tentativo di verificare l’ipotesi 
che sia proprio l’opera dello Pseudo-Giustino quella presunta antologia che stiamo cercando o, 
in ogni caso - se la teoria appare eccessivamente azzardata - che essa sia almeno la fonte più 
completa delle citazioni degli autori cristiani riportate, alla quale anche Clemente potrebbe 
aver attinto alla fine del II secolo. 

In questo modo dovremmo rivedere sia la presunta provenienza giudaica delle citazioni degli 
pseudo-autori classici, sia l’attribuzione dello scritto a Giustino. Una riflessione sul ruolo e 
sulla personalità dell’autore è a tale proposito doverosa. Di Giustino sono conservati gli Atti 
che testimoniano la sua morte (assieme ad altri compagni) avvenuta per decapitazione dopo la 
condanna del 165 d. C.; la data di nascita potrebbe invece collocarsi intorno al 100. Dalle due 
Apologie a noi pervenute e dal Dialogo con Trifone emerge la figura di un personaggio complesso, 
che, ebreo di nascita, svolge la sua ricerca personale all’interno del Giudaismo, ma anche della 
cultura ellenistica pagana, istruendosi nelle scuole filosofiche e maturando così le proprie 
originali idee, non tanto di rinuncia netta a tutto ciò che è lontano dal Cristianesimo, quanto 
piuttosto tentativo (a volte più a volte meno) efficace di riscontrare i semi della religione 
cristiana anche in contesti estranei e diversi 20 . 

Da questo punto di vista analizzare il testo del De Monarchia può essere utile proprio ai fini di 
una ricostruzione della figura dell’autore, partendo dalle intenzioni che emergono dal testo 
stesso e dagli scopi per i quali l’opera potrebbe essere stata composta. Nel De Monarchia infatti 
i testi citati rientrano negli obiettivi di chi vuole dimostrare che già in testi di autori 
significativi della cultura classica sia possibile riscontrare la presenza dei contenuti di base 
della fede cristiana, atteggiamento in parte presente anche nelle opere del Giustino canonico: 


18 Cfr. Denis 2000, pp. 1101-1106, dove troviamo una descrizione esaustiva di queste ipotesi. 

19 Per una più dettagliata spiegazione dell’ipotesi dell’esercizio di stile cfr. Tcherikover 1956, pp. 169-193. 

20 Sulle apologie cfr. Giordani 1962; sul “Dialogo con Trifone” cfr. Visonà 1988. Sulla figura di Giustino cfr. 
anche Dubois-Archambault 1994, pp. 7-13 in particolare; cfr. anche Girgenti 1995a. Sullo Pseudo-Giustino 
cfr. Simonetti 1994, in particolare il capitolo “Polemica antiplatonica nello Ps. Giustino” alle pp. 275-289. 
Sul tema del rapporto di Giustino con la cultura pagana cfr. anche Price 1997, Widdicombe 1997 e Girgenti 
1995b, in particolare l’introduzione alle pp. 7-ss. 
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in Giustino infatti, in particolare nella I Apologia, l’autore fa proprio l’atteggiamento tipico 
dell’apologetica giudaica che vuole sostenere la dipendenza dei miti e della filosofia greca 
dalle dottrine ebraiche più antiche 21 . 

Le citazioni infatti, puntando sull’unicità di Dio e sulla sua sovranità, mettono in evidenza 
come anche in diversi autori classici tale concetto fosse in nuce già presente. Le testimonianze 
addotte dall’autore del De Monarchia non sono quindi completamente al di fuori di quanto ci 
aspetteremmo da un autore come Giustino, anche se (è bene sottolinearlo) l’atteggiamento 
dell’opera sembra essere alquanto più conciliante nei confronti della cultura pagana. Tale 
considerazione potrebbe anche rimettere in discussione la paternità spuria dell’opera e, di 
conseguenza, modificare la nostra opinione sui testi in essa contenuti e sull’ipotesi 
dell’antologia, dalla quale è partita la riflessione. Ci troviamo insomma di fronte ad una 
situazione complicata, di difficile soluzione, che presenta quindi varie possibilità. 

Tuttavia, se manteniamo la posizione di chi, dando autorità al riferimento all’opera “su 
Abramo e gli Egiziani” dello Pseudo-Ecateo, vuole difendere la teoria dell’antologia giudaica, le 
citazioni studiate sono interessanti perché ci permettono di avere un’idea dell’opinione che 
circolava intorno al Giudaismo nella fase iniziale dell’epoca cristiana 22 . Nel caso in cui, inoltre, 
accettiamo l’ipotesi che le citazioni siano spurie e di origine giudaica, ci troviamo di fronte ad 
una testimonianza curiosa di come gli stessi esponenti del Giudaismo avrebbero voluto essere 
considerati dai pagani. Infatti è chiaro che l’atteggiamento di un membro della comunità 
giudaica poteva mirare ad un tentativo di conciliazione tra le due culture, e quindi presentare 
testimonianze pagane (positive) di teologia, usanze e tradizioni ebraiche. In questa 
prospettiva i frammenti considerati si rivelerebbero utili per comprendere meglio sia alcune 
caratteristiche della cultura giudaica sia alcuni aspetti del rapporto tra Giudaismo e mondo 
circostante. 

La stessa affermazione sostanzialmente si potrebbe sostenere se le citazioni avessero al 
contrario origine in un contesto cristiano, allineandosi così in una pratica apologetica 
finalizzata alla valorizzazione della nuova religione (anche da parte di quegli autori pagani 
che ancora chiaramente non potevano conoscerla). 

Le considerazioni proposte nel presente lavoro lasciano aperti molti spazi di discussione e di 
studio: frammentarietà e complessità delle fonti non permettono di giungere a conclusioni 
definitive, ma evidenziano la necessità di ulteriori approfondimenti in merito alle tematiche 
trattate in queste poche pagine. 


21 Cfr. Moreschini-Norelli 1999, p. 92 

22 In questo caso non sarebbe più quindi la cultura classica la prospettiva per guardare dall’esterno gli 
Ebrei e il Giudaismo, ma il contesto culturale cristiano. 
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APPENDICE 


Testi discussi [traduzione di L. Troiani in Troiani 1997, pp. 153-160]: 

1) 

Sofocle, come dice Ecateo, che ha composto le Storie, nel luogo relativo ad Abramo e agli egiziani, esclama 
direttamente sulla scena: 

«Uno veramente, uno è Dio, 

che ha fatto il cielo e la terra vasta 

e il gonfiarsi grigiobluastro del mare e la forza dei venti. 

Molti i mortali che sono in errore nel loro cuore; 
abbiamo eretto come conforto delle pene 
statue di dèi, sculture di pietra o bronzo 
o oro o avorio; 

consacriamo ad esse sacrifici e cattive feste; 
in questo modo crediamo di essere religiosi». 

[Clemente Alessandrino Strom. 5,14,113,2] 

2 ) 

Ancora, di nuovo, Eschilo, il tragediografo, presentando la potenza di Dio, non esita a chiamarlo 
“Altissimo” con queste parole: 

«Separa Dio dai mortali e non credere 
che sia di carne come te. 

Tu non lo conosci. Ora si manifesta come fuoco, 
terribile vampa, ora come acqua, ora come oscurità. 

Egli è, in qualche modo, simile alle fiere selvatiche, 
al vento, alla nube e al lampo, al tuono, alla pioggia; 
mare e rocce lo servono 

e ogni sorgente e gli accumuli di sedimento dell’acqua. 

Tremano i monti e la terra e la profondità 

immensamente grande del mare e le grandi sommità dei monti, 

quando guardano il truce sguardo del Signore. 

Infatti è in tutto potente la gloria di Dio altissimo». 

[Clemente Alessandrino Strom. 5,14,131, 2-3] 

3 ) 

Difilo, il comico, ancora, discorre così nel giudizio: 

«Credi, o Nicerato, che i morti, 

che hanno in vita partecipato ad ogni lussuria, 

anche loro, la terra coprirà cosi che da allora, per sempre, 

sfuggano al divino come nascosti? 

C’è l’occhio di Diice, che tutto vede. 

E, infatti, crediamo a due strade nell’Ade: 
una è la via dei giusti; l’altra degli empi». 

E: 

«Se la terra - dice - coprirà i due per sempre. 

Se infatti giusto ed empio avranno un unico ed identico trattamento, 
vai e rapisci, ruba, defrauda, mesta. 

Non ti ingannare!Anche nell’Ade ve un giudizio 

che emetterà Dio, signore di tutto, 

il cui nome è terribile e io non potrei nominarlo». 

[■■■] 

[Clemente Alessandrino Strom. 5,14,121,1-3] 

4 ) 

Menandro, il comico, scrive proprio con queste parole: 

«Se, o Panfilo, qualcuno, solo perché offre in sacrificio 
un gran numero di tori o di capre o, per Zeus, 
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di altri animali simili oppure opere d’arte, 
avendo fatto clamidi d’oro o di porpora 
o figurine di avorio o di smeraldo, 
credesse che il dio divenga propizio, 
ebbene costui si inganna e ha un animo leggero. 

Bisogna, infatti, che l'uomo sia bravo e bene meriti, 

senza stuprare vergini e sedurre per l’adulterio, 

senza rubare e uccidere per danaro; 

e senza guardare alle cose degli altri e desiderare 

o una donna o un’abitazione magnifica 

o il possesso d’un fanciullo o duna fanciulla, 

di cavalli, di buoi e, in generale, di animali domestici E che? 

Non desiderare neppure l’involucro d’un ago, o Panfilo. 

Il dio, infatti, che ti sta accanto, ti vede». 

u 

[Clemente Alessandrino Strom. 5,14,119, 2] 

5 ) 

E su questo punto, che è il solo a porre il giudizio delle azioni compiute in vita e dell'ignoranza del divino, 
posso produrre testimoni appropriati; e, innanzitutto Sofocle, che dice su questo: 

«Sarà infatti, sarà quel tempo della vita 
quando aprirà il tesoro pieno di fuoco 
l’aria d’oro e la fiamma alimentata 
tutte le cose della terra e dell’aria 
brucerà, furiosa». 

E, poco dopo, aggiunge: 

«Quando il tutto cesserà, 

il profondo abisso dei flutti scomparirà, 

la terra priva di sedi né l’aria 

infiammata solleverà più la specie dei pennuti. 

E infatti crediamo a due strade nell’Ade: 
una dei giusti e l’altra degli ingiusti. 

E poi salverà tutto quello che prima aveva mandato in rovina». 

[Pseudo Giustino De Mon. 3] 
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Figure di orientali nell a pittura italiana del Quattrocento 

Anna Rughetti 


Abstract 

During thè 15 th century knowledge and relationship between East and West change. 

For a long time during Middle Age orientai costumes and objects, - such as rugs, clothes, potteries, etc. - 
were used to define something coming from rich, far and misterious places. The Eastern countries and 
their inhabitants were often represented using a lot of conjecture and imagination, basically looking at 
thè descriptions made by pilgrims going to Holy Land. 

In 1438-39 thè Council of Ferrara and Florence, trying to negotiate thè reunification with thè Greek 
Churches, brought in Italy thè Greek contingent with Johannes Vili Paleologus and his court of hundreds 
people. Their appearance was quite unusual and painters began to replicate thier costumes and strange 
hats, so thè Byzantine clothing became thè most important example of “orientai" costumes in several 
paintings for about 30 years. 

Between 1479 and 1481 thè Venetian painter Gentile Bellini was sent to Istanbul to paint for Sultan 
Mehmed II, and his experience was really important during thè subsequent years: he made several 
drawings representing Turkish people and their costumes, and those sketches became popular in Italy 
and Europe, being copied and used as a guide to represent Eastern people during thè following decades. 
This drawings are really detailed and show how thè artist was intrigued by another culture, testifying a 
reai cultural crossover between East and West. 

Unfortunately, thè politicai and diplomatic situation stopped trades and cultural exchanges between 
Venice and thè East at thè end of thè 15 th century, so artists had to re-use thè same sketches and models, 
which were lent and borrowed for a quite long time, and used to describe thè “East” regardless thè reai 
provenance of thè costumes and traditions, confusing Mameluks, Turks, Ottomans... 


Introduzione 

Posta al centro del Mediterraneo, l'Italia è stata fin dall'antichità crocevia di popoli e luogo 
privilegiato di scambi e commerci. Le maggiori direttrici commerciali si erano sviluppate già 
prima dell'avvento dell'Impero Romano soprattutto in direzione Est-Ovest, con l'arrivo 
dall'Asia di mercanzie pregiate ed introvabili in Europa; nel corso del Medioevo continuò 
l'afflusso da Oriente di merci di poco ingombro e grande valore commerciale come le spezie e 
la seta, tanto che alcune vie carovaniere presero la loro denominazione proprio dal passaggio 
dei mercanti di seta e spezie. L'ultimo tratto del percorso verso i compratori europei era 
costituito solitamente dalle rotte marittime mediterranee, più veloci e più sicure della via di 
terra, e perciò il viaggio si concludeva in uno dei grandi porti affacciati su questo mare, tra cui 
certamente Venezia aveva un posto preminente. Anche Firenze, che non era un porto ma 
rappresentava una delle più vivaci città mercantili d'Europa, soprattutto per quanto 
riguardava il commercio di tessuti, fu nel Medioevo un importantissimo centro di scambi e di 
confronto culturale. 

Nel Quattrocento, ormai terminata l'epoca violenta delle Crociate, proseguiva il contrasto con 
l'impero ottomano, sfociato nel 1453 nella caduta di Costantinopoli, ma allo stesso tempo si 
tentavano contatti finalizzati ad una alleanza tra le due sponde del Mediterraneo. Vennero 
stretti accordi commerciali con il mondo arabo che dovevano favorire la supremazia di 
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Firenze e di alcune famiglie in particolare, e si tentò un riappacificazione tra le due Chiese, 
quella di Roma e quella di Costantinopoli, sulla spinta della necessità di far fronte al comune 
nemico islamico. 

Tali importantissimi contatti non portarono direttamente i benefici auspicati, visto che i 
commerci con Firenze non crebbero in maniera particolarmente vistosa e soprattutto la 
riconciliazione religiosa non ebbe luogo. Tuttavia, l'arrivo di legazioni e i viaggi legati alla 
stipula di questi accordi furono un veicolo importante nella conoscenza reciproca, in 
particolare per quanto riguarda la cultura figurativa del tempo, che fino ad allora si era 
accontentata di modelli di seconda mano, spessi infarciti di fantasie e inesattezze. 

Questa ricerca intende perciò puntare l'attenzione sui rapporti tra le due sponde del 
Mediterraneo nel corso del XV secolo, analizzando in particolare i veicoli della conoscenza 
reciproca tra Oriente e Occidente, ricercandone i segni nella cultura figurativa italiana, 
specificamente toscana e veneta. 

Il Quattrocento, infatti, vede raffermarsi in Italia di una cultura figurativa nuova, quella 
rinascimentale, che si associa ad un fermento culturale che porterà non solo alla rivalutazione 
dell'Antico inteso come insegnamento imprescindibile, ma anche ad una inedita curiosità per 
tutto ciò che è insolito e diverso. Forti di una fede che può finalmente aprirsi all'esterno e che 
può perciò entrare in contatto con le altre culture senza eccessiva paura di contaminazioni, gli 
uomini del Rinascimento guardano all'altro con minore diffidenza rispetto ai loro 
predecessori ed hanno la fortuna di poter approfittare di una situazione politica ed economica 
che favorisce i contatti e gli scambi, pur tra le difficoltà create dalle ostilità ancora in corso. In 
questo secolo si combineranno condizioni favorevoli allo scambio e alla conoscenza, si avrà la 
fiducia di poter fronteggiare e padroneggiare il proprio destino grazie alla ragione e all'aiuto 
dell'Onnipotente, si percepirà l'uomo come somma creatura di Dio, cui è stato dato il dono di 
poter conoscere e capire. Le conquiste di questo secolo lasceranno la loro impronta per diversi 
decenni: a quest'epoca fortunata, infatti, seguiranno anni di conflitti religiosi e politici e la 
curiosità lascerà di nuovo il passo alla diffidenza, alla chiusura, alla stanca ripetizione di 
modelli che a lungo non saranno riaggiornati per mancanza di contatti diretti. 

È a questo punto necessario precisare gli ambiti di questa ricerca. L'analisi riguarderà la 
cultura figurativa italiana, ed in particolare fiorentina e veneta, nel corso del Quattrocento; 
saranno presentate perciò figure di personaggi orientali o orientaleggianti nei dipinti di artisti 
toscani e veneti del XV secolo, cercando di individuare le fonti figurative e le occasioni che 
possono aver consentito la conoscenza di modelli diretti o indiretti a cui pittori hanno potuto 
far riferimento. 

Parlando di “orientali” è necessario osservare che fondamentalmente si debbono distinguere 
due grandi gruppi: da un lato gli “orientali” cristiani, cioè i bizantini, gli abitanti dell'Impero 
Romano d'Oriente, sopravvissuto di un millennio a quello d'Occidente, ma nel XV secolo 
prossimo alla caduta; dall'altro gli “orientali” islamici, cioè i popoli arabi, che di per sé sono un 
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universo estremamente variegato, ma che per gli Europei del XV secolo erano un unico 
mondo, senza distinzioni tra ottomani, mamelucchi, persiani, ecc. 

Del resto, per secoli, e fino ad oggi, la parola “orientale” ha evocato innumerevoli suggestioni, 
non riconducibili ad un popolo né ad una precisa area geografica. L'elemento fondamentale 
era l'idea di un “lontano” indistinto, misterioso, ricchissimo e in sostanza favoloso, sfuggente, 
incomprensibile e inafferrabile e perciò ancora più straordinario. Queste caratteristiche si 
ritrovano nei racconti di Marco Polo come in quelli dei viaggiatori medievali che si recavano 
in Terrasanta: miscuglio di stupore e ricordi, spesso rievocati molti anni dopo, portano con sè 
la meraviglia di cose mai viste prima, ma anche l'orgoglio di essere tra i pochi ad avervi avuto 
accesso. L'intento non era quello di documentare quanto di raccontare, e nel racconto, si sa, 
entrano fattori che possono portare fuori strada chi cerca fatti e luoghi precisi. 

Nella pittura del Quattrocento si ritrovano le stesse caratteristiche: 1' “Oriente” è spesso un 
mondo indistinto, sempre favoloso, mirabile, fuori dalla quotidiana esperienza. Viene perciò 
evocato fondamentalmente con l'aura della ricchezza e della stranezza, almeno fino a quando 
situazioni particolari non consentiranno finalmente agli artisti di vedere frammenti di 
“Oriente” con i propri occhi e dare vita a modelli che sopravviveranno a lungo nel tempo e 
nello spazio. 


1. Incontri e scontri: gli eventi storici salienti del rapporto Oriente-Occidente nel XV secolo 
I trattati commerciali di Firenze 

A Firenze all'inizio del XV secolo l'arabo era compreso pochissimo. Forse erano in grado di 
capirlo soltanto gli schiavi catturati durante le Crociate e qualche raro mercante arabo; 
probabilmente diverse persone, soprattutto tra i mercanti, erano in grado di riconoscere la 
scrittura araba, ma non di leggerla. Erano cioè consapevoli di trovarsi di fronte ad una forma 
di scrittura e non davanti a motivi decorativi 1 ; ne comprendevano la provenienza, anche se 
non avevano idea del significato. 

L'importanza della lingua era però riconosciuta da tempo, sia per i pellegrini sia per 
controbattere alla diffusione dellìslam. 

Nella biblioteca di Niccolò Niccoli, amico di Palla Strozzi, si trovava un manoscritto del XII-XIII 
secolo compilato ad uso dei viaggiatori diretti in Terrasanta 2 : si trattava di una sorta di 
dizionario arabo-latino con parole e frasi che potevano essere utili ai pellegrini. A partire dal 
XII secolo, inoltre, Pietro il Venerabile aveva inviato monaci in Spagna e Sicilia per studiare 
l'arabo e tradurre il Corano e i testi sulla vita di Maometto per poter fronteggiare l'avanzata 
dellTslam. Anche i francescani erano particolarmente interessati alla missione tra i 
musulmani, tanto più che lo stesso San Francesco si era presentato al Sultano Malik al-Kamil 


1 Per questo aspetto si veda oltre, nella sezione dedicata alle iscrizioni arabe nell'arte toscana. 

2 Auld 1986, p. 250. 
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ed era stato presente alla presa di Damietta nel 1219. Niccolò Cusano studiò le traduzioni del 
Corano e della vita del Profeta: non conosceva direttamente la lingua, ma era consapevole 
dell'importanza di conoscere e confrontarsi con il mondo arabo. 

All'inizio del XV secolo i rapporti commerciali con l'Oriente sembrano essere quasi 
un'esclusiva veneziana; a Venezia molti mercanti provenienti dal Mediterraneo orientale 
avevano i loro magazzini, significativamente definiti con la parola “fóndaco” chiaramente 
derivata dall'arabo “funduk”. Il ducato veneziano era comunemente accettato per pagamenti 
in tutti i porti e le città commerciali dell'epoca. 

A questa supremazia cercarono di far fronte i mercanti fiorentini, che entrarono in contatto 
diretto con i mercanti musulmani, stipulando prima un trattato con Tunisi nel 1421 e poi con 
il sultano mamelucco d'Egitto, Abu-Nasr Barsbay, nel 1422. Dopo mesi di difficili negoziati, gli 
ambasciatori fiorentini in Egitto, Carlo Federighi e Felice Brancacci, riuscirono a raggiungere 
un accordo che consentiva anche alla moneta fiorentina, il fiorino, di circolare correntemente 
in Siria ed Egitto, rompendo il predominio veneziano a aprendo nuove strade ai commerci di 
Firenze. 

L'evento è forse evocato nell'Adorazione dei Magi (Pala Strozzi, figura 3) dipinta da Gentile da 
Fabriano nel 1423 3 , in cui compaiono numerose iscrizioni a caratteri cufici nei bordi delle vesti 
e nelle aureole 4 ; è possibile che il committente Palla Strozzi, all'epoca l'uomo più ricco di 
Firenze, volesse sottolineare i suoi legami con i mercati orientali e la propria apertura verso 
quel mondo, lui che era noto per la straordinaria ricchezza e per l'erudizione fuori dal 
comune, visto che apparteneva ad un importante circolo umanistico. 

Il Concilio di Firenze 

Nel 1438 papa Eugenio IV convocò un Concilio tra Chiesa d'Oriente e Chiesa d'Occidente in cui 
si proponeva un'alleanza dottrinale e militare tra le due chiese cristiane contro il comune 
nemico, il Sultano Ottomano, che si faceva sempre più minaccioso. L'8 febbraio 1438 
l'imperatore bizantino Giovanni Vili Paleologo e il Patriarca di Costantinopoli arrivarono a 
Venezia, accompagnati da una delegazione di circa 700 greci. Secondo gli accordi, le spese 
erano tutte a carico del Papato e il Concilio si doveva tenere a Ferrara, città in cui affluirono le 
delegazioni orientali, suscitando curiosità e interesse. Ben presto, tuttavia, si rese necessario il 
trasferimento a Firenze, città che, come si è visto, aveva grande interesse alla stipula di 
alleanze che consentissero più facili commerci con l'Oriente. 

A Ferrara sia il Papa che la famiglia D'Este si erano trovati ben presto in difficoltà finanziarie 
per l'ospitalità ad una delegazione numerosa e certamente abituata allo sfarzo; così, quando la 


3 Per le iscrizioni cufiche nell'opera di Gentile da Fabriano si veda Auld 1986, pp. 246-265. 

4 Grabar ha ritenuto di leggere in una iscrizione della Pala Strozzi le parole “Non c'è altro Dio all'infuori di 
Dio”, che è la professione di fede islamica; cfr. Grabar 1979, p. 32. Tuttavia la maggioranza degli studiosi 
ritiene illeggibili le iscrizioni: cfr. Auld 1986, p. 260, nota .27 
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famiglia di banchieri fiorentini dei Medici propose di prestare al Comune di Firenze il denaro 
necessario al soggiorno della delegazione bizantina, il Concilio si trasferì. 

Il Concilio doveva segnare la riunione delle chiese d'Occidente e d'Oriente, ma l'accordo 
finalmente stabilito non fu ratificato dalla chiesa di Costantinopoli, vanificando tutti gli sforzi 
e deludendo aspettative che erano cresciute nel corso dei mesi del Concilio. 

Seppure di fatto infruttuoso sul piano politico e religioso, il Concilio ebbe conseguenze 
importanti nell'arte figurativa toscana e centro italiana di metà Quattrocento, In tale 
occasione, infatti, gli artisti ebbero modo di osservare da vicino abiti e costumi della 
delegazione bizantina, annotandone le caratteristiche con grande minuzia in disegni, ritratti, 
medaglie. 

In particolare Pisanello registrò con grande attenzione la fisionomia e l'abbigliamento 
dell'illustre ospite Giovanni Vili Paleologo in un celebre medaglia (figura 7), in cui 
l'Imperatore bizantino compare con un curioso copricapo a punta, che, come si vedrà, sarà 
replicato più volte e in differenti contesti per indicare la provenienza orientale o antica dei 
personaggi più diversi. 

L'evento del Concilio e le grandi aspettative ad esso legate sembrano essere presenti in alcuni 
dipinti di Piero della Francesca, considerati tra i più difficili da interpretare, ma che alla luce 
del Concilio assumono valenze inaspettate, Carlo Ginzburg ha per primo proposto 
un'interpretazione in questo senso della Flagellazione conservata nella Galleria Nazionale di 
Urbino (figura 8): il personaggio seduto sullo sfondo sarebbe Giovanni Vili Paleologo, 
riconoscibile per il cappello analogo a quello raffigurato nella medaglia di Pisanello 5 , che 
assiste in veste di Pilato alla flagellazione, condotta sotto la direzione di un turco col turbante; 
in sostanza, sarebbe raffigurata la tribolazione della Chiesa d'Oriente nelle mani dell'Islam 
mentre l'imperatore (Giovanni Paleologo - Pilato) assiste senza intervenire. La presenza di 
altri personaggi che avrebbero le sembianze di uomini che si adoperarono nella 
ricomposizione dei rapporti tra Oriente e Occidente (il Cardinal Bessarione e Giovanni Bacci) 
sarebbe una ulteriore conferma di questa interpretazione, che ha fatto supporre una 
esecuzione attorno al 1459, come richiamo al Concilio di Mantova, parte di una campagna che 
voleva spingere gli italiani ad una nuova Crociata per riguadagnare Costantinopoli alla 
cristianità 6 . 

Anche la famiglia Medici non perse l'occasione per ricordare l'evento del Concilio, 
sottolineando ovviamente il proprio ruolo fondamentale. Gli affreschi di Benozzo Gozzoli per 
la cappella Medici a Firenze, eseguiti nel 1459, potrebbero essere una rappresentazione 
allegorica del Concilio di Firenze, in particolare nell'Adorazione dei Magi 7 . Nel dipinto sono 
infatti presenti ritratti riconoscibili di personaggi storici del periodo che va dal 1430 circa alla 


5 Per una lista delle opere più tarde che prendono a modello questa medaglia per raffigurare imperatori 
orientali e sultani, si veda Weiss 1966. 

6 Ginzburg 1982. 

7 Jardine-Brotton 2000. 
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fine degli anni '50 del secolo, rappresentando la centralità della famiglia Medici nel grande 
progetto di unione tra Oriente e Occidente contro il turco infedele, tema quanto mai attuale 
dopo che Costantinopoli era caduta nel 1453. 

In questa ottica il primo dei Magi, giovane e biondo, sarebbe il simbolico Lorenzo de’ Medici, 
erede dell'impero familiare messo insieme dai predecessori di cui compaiono i ritratti dietro 
di lui; il mago in abito scuro a vistosi decori in oro e su cavallo bianco sarebbe invece Giovanni 
Vili Paleologo, imperatore di Bisanzio, con sullo sfondo scene di caccia che alluderebbero agli 
intrattenimenti venatori organizzati per lui durante il soggiorno a Firenze, molto apprezzati 
sia dalla delegazione orientale che dagli ospiti occidentali. Nel corteo compaiono inoltre 
diverse figure con copricapi orientali e servitori dai tratti somatici africani. Mentre 
l'abbigliamento fastoso ed esotico dei Magi potè prendere spunto dalla visione diretta degli 
abiti della delegazione orientale, l'aspetto dei servitori di origine africana era noto per la 
presenza a Firenze di un discreto gruppo di prigionieri provenienti dall'Africa tenuti come 
schiavi ed esecutori dei lavori più umili e faticosi presso le grandi famiglie e presso alcune 
imprese artigianali. 

La caduta di Costantinopoli 

Nel 1453 Costantinopoli fu saccheggiata dalle forze del giovane sultano ottomano Maometto II 
e la caduta dell'impero bizantino non potè essere evitata. Il mercante veneziano Nicolò 
Barbaro annotò nel suo diario che i mercanti veneziani in Costantinopoli furono più 
preoccupati di salvare le proprie merci che di difendere la città 8 . 

Pochi giorni dopo, Maometto II entrò in città e rimase affascinato dalla bellezza delle 
costruzioni, ordinando di arrestare le devastazioni e iniziando subito a pensare di ricostruire 
al città come sua nuova capitale. Maometto II intrattenne rapporti con molti regnanti italiani, 
ai quali richiese l'invio di artisti per il rinnovamento della sua capitale: così molti edifici a 
Costantinopoli portano l'impronta dell'apporto di architetti italiani provenienti dalla Toscana, 
dalla Lombardia, da Urbino e da Venezia. L'intento espansionistico di Maometto II, che sul 
modello di Alessandro Magno desiderava un impero il più vasto possibile, portò allo scontro 
militare con Venezia, in un conflitto che si ricompose solo con la pace negoziata dai Veneziani 
nel 1479, mentre nel frattempo la cristianità cercava senza successo di organizzare una 
spedizione per liberare Costantinopoli. 

La proposta di ma nuova Crociata 

Dopo la presa di Costantinopoli nel 1453, lo sgomento in Occidente fu grande; gli equilibri 
politici del Mediterraneo mutavano di colpo, con la caduta dell'Impero d'Oriente e soprattutto 
con l'avanzata di un nemico che minacciava equilibri commerciali e religiosi già non proprio 
solidissimi. 


Campbell - Chong 2005. 
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Subito dopo la sua elezione al soglio pontificio, Pio II Piccolomini richiamò nel 1459 gli stati 
italiani e i principi cristiani ad un nuovo Concilio, nella speranza di raccogliere truppe e 
denaro per organizzare una nuova Crociata contro gli Ottomani per riprendere 
Costantinopoli, Il Concilio si tenne a Mantova, grazie all'ospitalità offerta da Ludovico 
Gonzaga, che promise di far partecipare anche l'Imperatore del Sacro Romano Impero 
Federico III, Nella vana attesa del suo arrivo, però, la corte papale rimase infruttuosamente a 
Mantova per ben nove mesi, mentre il Cardinal Bessarione chiedeva a gran voce che si facesse 
al più presto qualcosa per sottrarre Costantinopoli agli infedeli. Il Concilio di Mantova, sul 
quale si erano addensate tante speranze, fu un fallimento: Pio II non riuscì a convincere i 
principi europei della necessità di un intervento immediato e soltanto due anni dopo la città 
di Trebisonda, ultimo bastione bizantino, cadde in mano turca. 

In realtà il Concilio fu soprattutto l'occasione per le grandi famiglie italiane per sottolineare il 
proprio prestigio e la propria importanza: la famiglia Medici ospitò sontuosamente il Papa 
diretto a Mantova, accogliendolo nella cappella che sarà immediatamente dopo decorata da 
Benozzo Gozzoli con la celebrazione del ruolo dei Medici nella auspicata pacificazione con 
l'Oriente, 

La speranza nella Crociata venne raffigurata su richiesta dello stesso Pio II negli episodi dipinti 
da Pinturicchio nella Libreria Piccolomini di Siena, dove si celebrano le vicende della vita del 
Papa, raffinato umanista e (si sperava) abile politico. In tale ciclo, come si vedrà più avanti, in 
diversi episodi compaiono personaggi vestiti alla maniera orientale. 


2. Oriente e Occidente: i modi del contatto e della conoscenza 

Le popolazioni del Mediterraneo, unite e separate dal loro mare, hanno avuto nel corso del 
tempo occasioni diverse per conoscersi e confrontarsi, assumendo nei confronti dell'altro 
atteggiamenti oscillanti tra la curiosità per il meraviglioso e la diffidenza per il diverso. 

Le modalità dell'incontro nel corso del Quattrocento sono fondamentalmente di tre tipi e 
segnano tre fasi distinte anche nella raffigurazione di personaggi “orientali” nell'arte italiana 
del secolo XV: 

- arrivo di Orientali in Occidente (mercanti, ambasciatori, dignitari,,,) 

- viaggi di Occidentali in Oriente (pellegrini, mercanti ed infine artisti) 

- contatti mediati: gli oggetti del commercio e delle spoliazioni, le immagini circolanti in 
entrambe le direzioni e prese variamente a modello. 

All'inizio del secolo i contatti erano limitati alla presenza, in particolare a Venezia, di 
mercanti orientali, provenienti sia dall'impero bizantino che dal mondo islamico, che 
trascorrevano periodi più o meno lunghi in laguna per curare i propri affari ed accompagnare 
e controllare le merci. Per i veneziani si trattava di una presenza consueta, anche se fonte di 
qualche curiosità per l'abitudine di mantenere i propri abiti e le proprie consuetudini. Si 
trattava di mercanti generalmente ricchi, che oculatamente commerciavano soprattutto in 



228 


beni costosi, come le spezie e le stoffe di seta. In misura molto minore, una situazione simile 
era presente in altre città a vocazione mercantile e commerciale come Firenze e Genova. 

La particolare condizione di questi mercanti, che commerciavano in beni di lusso provenienti 
da luoghi in gran parte sconosciuti, portò ad associare all'Oriente l'idea di una terra di 
ricchezze favolose dove esistono e sono possibili cose ignote e fantastiche. Si tratta di quella 
associazione Oriente-esotico che permarrà fino ai giorni nostri ed avrà larghissima fortuna in 
particolare nel XIX secolo 9 . 

Contribuivano ad alimentare questa concezione gli oggetti che arrivavano come bottino di 
guerra: tappeti, stoffe intessute d'oro, oreficerie, pietre preziose, ceramiche a lustro dai 
bagliori mai visti. Portati nelle chiese come dono, questi oggetti non erano relegati alle case 
dei ricchi, ma finivano sotto gli occhi di tutti i cittadini, che li vedevano ad adornare gli altari e 
arricchire i tesori della comunità. Diventava così comune la conoscenza visiva di questi ricchi 
arredi e la percezione che al di là del mare vi fosse un mondo di ineguagliabile ricchezza. 
Questa conoscenza nebulosa e indiretta dell'Oriente ebbe un momento di svolta in occasione 
del Concilio di Ferrara e Firenze (1438-39): giunsero infatti prima nell'una e poi nell'altra città 
l'Imperatore Bizantino e il Patriarca di Costantinopoli con un seguito di oltre settecento 
persone, tutti abbigliati secondo le consuetudini bizantine. Fu un'occasione straordinaria per i 
cittadini e soprattutto per gli artisti: si potevano osservare da vicino costumi ed abitudini fino 
ad allora praticamente quasi sconosciuti e così molti ne approfittarono per fare disegni sui 
propri taccuini, fermare immagini che sarebbero diventate un modello per molti decenni. 
Pisanello fu chiamato ad immortalare Giovanni Vili Paleologo in una medaglia che rimarrà 
paradigmatica per moltissimo tempo 10 , ma anche Benozzo Gozzoli, e in più occasioni Piero 
della Francesca riprodussero l'abbigliamento di quella straordinaria delegazione, seguiti da 
altri artisti tra cui numerosi miniatori e decoratori di cassoni nuziali. 

Per almeno due decenni gli “orientali” vennero perciò rappresentati attingendo dal repertorio 
figurativo elaborato durante la fortunata occasione del Concilio, identificando con i bizantini 
qualsiasi tipo di figura proveniente da un Oriente indistinto: cappelli simili a quelli di Giovanni 
Vili Paleologo furono raffigurati come copricapo dei Magi, di Ponzio Pilato, del Saladino e 
persino della Regina di Saba. Le figure orientali, di qualunque provenienza, furono in questo 
periodo tutte rappresentate come bizantine. 

Tuttavia l'Impero bizantino, sopravvissuto per un millennio al suo omologo occidentale, era 
destinato a cadere di lì a poco. Nel 1453 Costantinopoli cadde in mano turca e vani furono i 
tentativi di difendere gli ultimi avamposti cristiani o di organizzare una Crociata di 
riconquista. 

Così gli Ottomani, giunti a contatto con l'Occidente prima con la conquista dei Balcani e 
dell'Ungheria e poi drammaticamente con la presa di Costantinopoli, iniziarono a sostituire 
nell'immaginario visuale la figura dell' “orientale”. 


9 Cfr. Said 1978 

10 Weiss 1966. 
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Uno dei veicoli di questo passaggio fu la medaglia di Costanzo da Ferrara che rappresenta il 
ritratto di Maometto II (figura 14): mentre Pisanello aveva rappresentato Giovanni Vili 
Paleologo durante la permanenza di questi in Italia, Costanzo fu chiamato a Costantinopoli dal 
sultano stesso, desideroso di avere artisti italiani al suo servizio. È un punto di svolta 
straordinario: non solo è testimonianza dell'interesse e dell'ammirazione di Maometto II per 
gli artisti italiani, ma è soprattutto l'occasione per alcuni artisti occidentali di viaggiare e 
vivere a contatto diretto col mondo islamico, riportando informazioni di prima mano che 
saranno utilizzate nel corso di tutto il secolo seguente ed oltre, anche quando i rapporti con 
l'Oriente si faranno progressivamente più difficili e alla curiosità subentrerà la diffidenza. 
Costanzo da Ferrara trascorse molti anni alla corte ottomana, inviato probabilmente da 
Ferrante I di Napoli in risposta ad una esplicita richiesta di Maometto II, che desiderava la 
presenza di un artista che potesse presiedere alla decorazione del suo nuovo palazzo, allora in 
costruzione. 

Un altro straordinario artista fu inviato in quella che era stata fino ad allora Costantinopoli e 
che iniziò ad essere chiamata Istanbul: il pittore Gentile Bellini, che per accorrere alla corte di 
Maometto II lasciò a Venezia, nelle mani del fratello Giovanni, i dipinti ancora da compiere nel 
Palazzo Ducale. Gentile Bellini rimase ad Istanbul dal 1479 al 1481, eseguendo tra l'altro un 
celebre ritratto di Maometto II oggi alla National Gallery di Londra (figura 20). 

I costumi che Gentile ebbe modo di vedere a Istanbul sono spesso presenti nelle opere 
successive, con caffettani, grandi turbanti e curiosi copricapi femminili dalla lunga forma 
conica, e i disegni da lui eseguiti durante il soggiorno turco furono il fondamento di una gran 
quantità di immagini successive volte a rappresentare l'Oriente (figure 15,16,17,18,19). Come 
infatti sottolinea il Pàcht: «vai la pena ricordare che il viaggio di Gentile in Oriente fu lo spunto della 
successiva tendenza dei pittori veneziani all'orientalizzazione delle loro composizioni, arricchendole di 
tocchi esotici e fantastici che divennero poi parte integrante della loro arte. Così Gentile non perse 
l'occasione di presentare la sua Adorazione dei Magi in un forma pienamente orientalizzata; egli 
rappresenta l'Epifania, l'adorazione del Bambino da parte degli uomini saggi venuti dall'Oriente come 
l'arrivo di una carovana turca presso un edificio cadente di Betlemme» 11 . 

Dal viaggio di due anni in terra musulmana Gentile riportò probabilmente una grande 
quantità di disegni e studi di costumi ottomani, monumenti, oggetti ed animali esotici, che poi 
riutilizzò per i lavori eseguiti a Venezia dopo il suo ritorno, come il ciclo di teleri per la scuola 
di San Marco. Tuttavia egli conobbe direttamente solo il mondo ottomano, non avendo 
viaggiato in altre città islamiche; così per i costumi mamelucchi, utilizzati per le 
rappresentazioni che hanno luogo ad Alessandria, fece riferimento alle fonti iconografiche già 
note a Venezia, come la Peregrinatio di Breydenbach. Accanto alla moda ottomana, che aveva 
direttamente conosciuto a Istanbul, infatti, Gentile dovette confrontarsi, per la 
rappresentazione di scene che avevano luogo ad Alessandria d'Egitto, con costumi 
mamelucchi, che conosceva solo indirettamente o al massimo dagli abiti dei mercanti che 


11 Pacht, 2003, p. 137. 
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vivevano o erano di passaggio a Venezia. Per un veneziano come lui, infatti, che nella propria 
città aveva una straordinaria consuetudine con i diversi popoli e i rispettivi costumi, era 
radicata una profonda consapevolezza delle differenze culturali del Levante, per cui era 
impensabile far riferimento a “orientali” generici o fare il grossolano errore di scambiare 
mamelucchi (cioè siriani e egiziani) con ottomani (turchi), scambiandone i costumi. Era perciò 
un dato di fatto saper riconoscere al primo sguardo il turbante ottomano, avvolto 
orizzontalmente attorno a copricapi rossi, da quelli mamelucchi, molto più alti e talvolta 
caratterizzati da sporgenze simili a “corni” 12 . 

Per le Storie di San Marco, perciò, ambientate ad Alessandria, le fonti dovettero essere diverse 
dai disegni risportati da Istanbul, sia per Gentile Bellini che per il fratello Giovanni e per gli 
allievi che ne continuarono l'opera. Come si sa, infatti, il telerò con la Predicazione di San 
Marco in Alessandria (figura 26) fu iniziato da Gentile e proseguito dal fratello Giovanni alla 
sua morte, mentre il Martirio di San Marco, iniziato da Giovanni, fu terminato dall'allievo 
Vittore Belliniano dopo la morte di questi, avvenuta nel 1516. Mentre nelle opere di Gentile 
compaiono anche architetture orientaleggianti, testimonanza delle impressioni raccolte 
durante il viaggio ad Istanbul, seppure interpretate in maniera fantasiosa, nell'ultimo dipinto 
gli accenni al mondo orientale sono affidati soltanto ai costumi mamelucchi ed ottomani 
indossati da quanti assistono al martirio di San Marco, evidentemente mutuati da disegni e 
modelli tratti dal lavoro di Gentile e da altre fonti ampiamente diffuse, come la Peregrinano. 

A partire dal 1518 il ciclo fu proseguito da Giovanni Mansueti, che eseguì altri tre dipinti: San 
Marco risana Aniano, San Marco battezza Aniano (figura 29), Episodi della vita di San Marco. 
La maggior parte dei personaggi portano abiti mamelucchi, evidentemente ben noti al pittore 
e ai suoi committenti e concittadini; non essendo documentati viaggi del Mansueti, si deve 
supporre che la conoscenza dovesse derivare da modelli precedenti e dai costumi orientali 
visti nella stessa Venezia. 

La più tarda tela con l'Accoglienza degli ambasciatori veneziani a Damasco (figura 31), la cui 
attribuzione e datazione è ancora ampiamente discussa 13 , fu probabilmente commissionata da 
un privato, forse un bailo veneziano che aveva vissuto ed operato nella Damasco mamelucca e 
che evidentemente desiderava conservarne un ricordo visivo. Questo dipinto rivela una 
conoscenza approfondita soprattutto dell'architettura mamelucca e, anche se non 
rappresenta in maniera fedele l'aspetto della città, sicuramente rappresenta in modo molto 
attendibile i singoli monumenti. L'abbigliamento dei personaggi raffigurati è tipicamente 
mamelucco e il dipinto è stato sicuramente fonte per molte opere successive, tanto che fu 
oggetto di numerose riprese. 


12 Ruby 1991, pp. 77-81. 

13 Cfr. Ruby 1991, cat. 106; Campbell - Chong 2005; Venezia 2006. 
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Interessante si rivela il confronto tra la già citata Predica di San Marco di Gentile e Giovanni 
Bellini e la Disputa di Santa Caterina 14 nell'appartamento Borgia in Vaticano di Pinturicchio 
(figura 21); entrambe le scene sono state eseguite nell'ultimo decennio del Quattrocento e 
sono ambientate nella città di Alessandria di Egitto: per la prima volta, gli europei davano 
immagini realistiche del mondo islamico. 

Nell'appartamento Borgia il soggetto di Santa Caterina fu scelto per rimandare al committente 
Alessandro VI Borgia, che era stato un difensore della cristianità contro i Turchi, contro i quali 
aveva a lungo invocato una nuova Crociata. Ciò potrebbe spiegare perché molti dei personaggi 
dipinti dal Pinturicchio abbiano abiti orientali, tra cui molti sono abiti di fantasia; il 
Pinturicchio, infatti, caratterizzò la città come orientale proprio attraverso i costumi, mentre 
le architetture sono di derivazione classica (è presente un grandioso arco trionfale). Almeno 
tre personaggi, però, sono accuratamente descritti e identificabili come turchi ottomani: sono 
i tre accanto al trono di Massimiano e uno di questi porta l'alto cappello in feltro dei 
Giannizzeri, chiaramente individuabile. 

Pinturicchio fu in grado di mettere in scena questi personaggi perché aveva recentemente 
acquisito rappresentazioni realistiche di Turchi. Si pensa comunemente che il modello di 
Pinturicchio siano stati i disegni di Gentile Bellini che fu ad Istanbul tra 1479 e 1481, ma è pure 
possibile che i modelli possano derivare anche da un altro artista che fu ad Istanbul negli anni 
'70, Costanzo da Ferrara; alternativamente all'uno e all'altro artista viene attribuito il disegno 
di turco con la mano alla cintura conservato al Louvre (figura 15) 15 , che fu modello per questo 
affresco e per diversi altri dipinti. 

Una figura vestita all'orientale e con la mano alla cintura compare infatti in un altro affresco 
sempre del Pinturicchio nella Libreria Piccolomini di Siena (episodio di Enea Silvio 
Piccolomini papa Pio II nel porto di Ancona, figura 23) e ricompare ancora nel personaggio 
centrale dei Tre Filosofi di Giorgione (figura 24), che ripete la stessa identica posizione del 
disegno 16 . E' suggestiva l'ipotesi di Barry che propone l'interpretazione di questa figura con 
Averroè, spesso rappresentato per indicare l'errore degli arabi, lettura che nell'episodio della 
Libreria Piccolomini sarebbe in linea con il tema di riproposizione della Crociata che sottende 


14 In rappresentazioni precedenti degli stessi episodi, eseguite nel corso del XV secolo, non compaiono 
elementi volti a caratterizzare come orientale la città in cui si svolgono gli eventi. Ad esempio, nelle storie 
di Santa Caterina nella Cappella Branda Castiglione in San Clemente a Roma (Masolino), come nella 
predella del tabernacolo dei Linaioli di Beato Angelico, non vi sono elementi caratterizzanti un luogo 
orientale o esotico. È probabile che la diversa provenienza (area centro italiana) di questi esempi, ove non 
è radicata la consuetudine con culture orientali, portasse a non considerare importante la 
caratterizzazione del luogo; come anche è possibile che la città di Alessandria, culla della civiltà antica, 
fosse assimilata alle città italiane e comunque non percepita come città “diversa” nell'aspetto da Roma o 
Firenze, almeno finché il mondo islamico non si definisce più nettamente come una minaccia o un 
avversario. 

15 Ruby 1991, cat. 108. 

16 cfr. il saggio di Barry in Venezia 2006, pp. 171 e ss. 
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al ciclo pittorico, mentre è meno credibile per il dipinto di Giorgione, nel quale si suggerisce 
soltanto una delle diverse ipotesi speculative della filosofia. 

Altra figura turca è il cavaliere all'estrema destra della scena. Questo va forse identificato con 
una figura storica che Pinturicchio potè aver visto a Roma, il principe ottomano Gem Sultan, 
che trascorse i suoi ultimi anni in fuga in Occidente e giunse a Roma nel 1489. Come già era 
avvenuto a Firenze con l'arrivo della delegazione bizantina per il Concilio, anche a Roma 
l'occasione di poter osservare direttamente i costumi di un popolo lontano fu colta 
immediatamente dai pittori presenti in città, tra cui certamente lo stesso Pinturicchio. 

Tali possibilità erano tuttavia molto rare, perciò a lungo la fonte principale rimasero i disegni 
eseguiti dai pittori che avevano avuto modo di viaggiare (dalla Peregrinano di Breydenbach ai 
disegni di Gentile Bellini e Costanzo da Ferrara) o di quanti avevano visto con i propri occhi 
ambasciatori o viaggiatori provenienti dall'Oriente. Tali modelli rimasero a lungo gli unici 
disponibili e nel corso del XVI secolo furono largamente copiati e riutilizzati, anche perché le 
mutate condizioni politiche impedirono in seguito, e per molti decenni, scambi di viaggiatori 
ed artisti con il Levante. 

I disegni di Gentile Bellini ebbero larga diffusione anche fuori da Venezia: non solo pare che 
venissero prestati (Pinturicchio li avrebbe avuti appunto in prestito 17 e da qui avrebbe tratto 
le figure di cui si è appena detto), ma il giovane Diirer copiò un gruppo di tre orientali 18 da un 
disegno del Bellini preparatorio per la Processione in Piazza San Marco e purtroppo andato 
perduto. Diirer realizzò inoltre diverse figure “ottomane” nel suo lavoro grafico, comprese le 
figure caratterizzate dall'alto copricapo in feltro dei giannizzeri; gli ottomani compaiono 
infatti sia nella sua Apocalisse, sia nelle scene con i Re Magi, sia in vesti di saggi orientali. Il 
pittore riprodusse anche un uomo ottomano a cavallo, riprendendolo dal verso della medaglia 
di Maometto II eseguita da Costanzo da Ferrara. 

Tali immagini ebbero un largo seguito e furono largamente riutilizzate dai pittori di area 
tedesca, per cui si può dire che l'esperienza veneziana di Diirer e la sua conoscenza dei 
modelli di Gentile Bellini e di Costanzo da Ferrara ebbe sicuramente un importante impatto 
nella diffusione di questo tipo di immagini nel resto d'Europa. 

3. Le forme artistiche testimoni dei contatti 

I popoli e i luoghi del Mediterraneo Orientale furono scarsamente noti per esperienza diretta 
nel Medioevo e fino a gran parte del XV secolo, salvo per le poche informazioni, non di rado 
lacunose e infarcite di particolari fantasiosi, presenti nei racconti di viaggio e nelle “guide” ad 


17 Secondo alcuni studiosi sarebbero questi i disegni cui Gentile farebbe riferimento nel testamento, 
«omnia mea designia retracta de Roma», interpretato comunemente come «tutti i miei disegni riportati 
da Roma» (perchè erano stati dati in prestito a Pinturicchio, appunto). Il riferimento però si presta a 
diverse interpretazioni, e comunque la critica non è concorde nell'attribuire alla mano di Gentile Bellini i 
sette disegni oggi noti di argomento orientale sparsi tra il Louvre, il British Museum e lo Stadelsches 
Kunstinstitut di Francoforte. Cfr. a esempio Ruby 1991, cat. 108, che li attribuisce a Costanzo da Ferrara. 

18 Ruby 1991, cat. 110. 
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uso dei pellegrini diretti in Terra Santa. Tra questi testi si segnala in particolare la Peregrinano 
in terram sanctam di Bernhard Breydenbach, pubblicato a Magonza nel 1486 e noto a Venezia a 
partire dagli anni '90 del Quattrocento, illustrato con incisioni su tavola di Erhard Reuwich, 
che aveva accompagnato Breydenbach nella sua spedizione. Le incisioni furono, come si è 
detto, fonte di ispirazione per numerosi artisti alla fine del secolo. 

Altro mezzo di conoscenza diretta erano i contatti diplomatici e commerciali, che si 
svolgevano soprattutto con Bisanzio, la Terrasanta e l'Egitto, ma erano soprattutto i prodotti 
preziosi importati o razziati dall'Oriente a costituire un importante mezzo di conoscenza del 
mondo islamico, che in virtù dell'opulenza di questi manufatti era generalmente percepito 
come favolosamente ricco. 

Nonostante l'apertura e la ricchezza dalla cultura islamica, la curiosità dell'Islam verso i 
cristiani era di gran lunga inferiore alla curiosità dei cristiani verso i musulmani e le loro 
terre. Mentre infatti i cristiani erano motivati ad entrare in contatto con i popoli del 
Mediterraneo Orientale per dirigersi verso la Terra Santa, i musulmani generalmente 
consideravano l'Europa arretrata culturalmente e sul piano artistico 19 ; tale atteggiamento 
durerà nei secoli e sarà alla base della sorpresa si Maometto II nel vedere le opere di Gentile 
Bellini e degli altri italiani approdati a Istanbul. 

Tessuti 

I tessuti orientali, soprattutto tessuti di seta e tappeti, provenienti da commerci e spoliazioni, 
ritenuti di grandissimo pregio e molto costosi, erano usati in particolare come oggetti 
liturgici, quindi come parti dei vestimenti dei sacerdoti, come abbellimento delle chiese e per 
avvolgere le reliquie. Tessuti di questo tipo compaiono nei dipinti già nel XIII secolo, sotto 
forma di tappeti a decorazione del trono della Madonna, o negli abiti dei personaggi sacri 
come la Madonna o il Bambino. 

Sono caratterizzati da bordi con iscrizioni, spesso cufiche, che vengono riprodotte dagli 
artisti, che tuttavia sembrano non conoscerne il significato e quindi realizzano di fatto delle 
pseudo-iscrizioni cufiche; in alcuni casi si può supporre che l'artista fosse in grado di 
comprendere che si trattasse di iscrizioni arabe, anche se non ne comprendeva il significato, 
ma nella maggioranza dei casi tali motivi venivano riprodotti intendendoli semplicemente 
come elementi decorativi 20 . 

I tessuti di tipo islamico erano molto apprezzati e richiesti, cosicché alcuni artigiani italiani si 
specializzarono nella realizzazione di tessuti orientaleggianti, riprendendone i motivi 


19 Contadini 1999, pp. 2-5. 

20 Per una trattazione più approfondita dell'argomento si veda Auld 1986, pp. 246-265. 
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decorativi, inclusi quelli derivanti dalle iscrizioni, che però non sono più leggibili e anzi 
vengono trattate con un andamento calligrafico goticizzante 21 . 

Molti tessuti di provenienza orientale compaiono in opere di artisti italiani, poiché questi 
tessuti erano segno di ricchezza, magnificenza e onore; molti tessuti con iscrizioni pseudo¬ 
arabe sul bordo sono ben riconoscibili: Cimabue nel Crocifisso di San Domenico ad Arezzo (il 
fazzoletto della Madonna ha un banda tipica dei tessuti “tiraz”), Giotto nella Cappella degli 
Scrovegni (compaiono in varie scene tessuti con bande iscritte), Duccio di Buoninsegna nella 
Maestà nel Palazzo Pubblico di Siena (tessuto sul trono della Madonna), Paolo Uccello nella 
Nascita di Maria nel Duomo di Prato (S, Anna e le serve portano asciugamani in lino bianco 
con fasce iscritte), Beato Angelico nella Madonna col Bambino in San Marco a Firenze, ecc. 

I tappeti, spesso raffigurati nei dipinti, erano tra i manufatti più richiesti in Occidente a 
partire dall'epoca delle Crociate, sia come parte dei bottini di guerra, sia come frutto del 
commercio con il Mediterraneo Orientale, Erano segno di onore e distinzione, poiché si 
trattava di oggetti relativamente rari e costosi, quindi riservati a situazioni solenni; per questo 
erano raffigurati presso il trono della Madonna o comunque in situazioni di un certo fasto ed 
importanza; i tappeti orientali continueranno ad essere rappresentati nella pittura anche 
quando i rapporti diplomatici e commerciali saranno resi difficili da conflitti e guerre. 

Tappeti orientali, in particolare turchi, sono ampiamente rappresentati nei dipinti del 
Trecento, Quattrocento e Cinquecento. Inizialmente definivano in particolare lo spazio più 
sacro ai piedi della Madonna o dei Santi; successivamente, divenuti più diffusi grazie 
all'ampliamento dei commerci con l'Oriente, venivano rappresentati come parte 
dell'arredamento, simboleggiando potere e ricchezza: Pala Strozzi di Gentile da Fabriano 
(Firenze, Uffizi, figura 3), Mantegna o Giulio Campagnola (Giuditta con la testa di Oloferne, 
National Gallery of Art, Washington, figura 4), Carpaccio (tappeti nei dipinti per la Scuola di 
Sant'Orsola, figura 27), Hans Holbein (Ambasciatori, National Gallery, Londra, figura 30). 

Oreficerie, metalli lavorati e ceramiche 

Anch'essi provenienti dalle spoliazioni operate durante le Crociate e poi dai commerci, gli 
oggetti di metallo sbalzato e cesellato di provenienza islamica suscitavano grande 
ammirazione in Europa ed erano particolarmente ricercati, sia perché piuttosto inusuali, sia 
per la straordinaria fattura e il raffinato gusto decorativo. 

I complessi decori delle oreficerie islamiche erano frequentemente ripresi nel lavoro di sbalzo 
e punzonatura delle dorature delle pale d'altare, come ad esempio in Gentile da Fabriano; in 
particolare nelle aureole, Gentile riprese le decorazioni con iscrizioni a caratteri cufici 
presenti su alcuni vassoi e cestelli in metallo di fattura islamica, come avviene ad esempio 
nella aureola della Madonna dell'Umiltà (figura 2), la cui decorazione è facilmente associabile 


21 Mi pare plausibile supporre che fossero ben consapevoli di trovarsi di fronte ad una forma di scrittura, 
anche se per loro incomprensibile: perché altrimenti applicarvi una forma di “ductus" appartenente 
all'ambito della scrittura? 
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a quella dei vassoi di provenienza egiziana (figura l), con le iscrizioni a caratteri cufici che si 
sviluppano seguendo la forma circolare dell'oggetto. In Gentile da Fabriano l'iscrizione è a 
caratteri pseudo-cufici e leggermente goticizzanti, cosicché l'iscrizione è sostanzialmente un 
motivo decorativo illeggibile. 

Un altro parallelo interessante, che testimonia la fortuna di questa tipologia di beni di lusso in 
Occidente, è il cestello di metallo che compare come contenitore per l'acqua santa nel Sogno 
di Sant'Orsola di Carpaccio (figura 5); un cestello identico è stato recentemente individuato 
nel Tesoro della cattedrale di Treviso: si tratta di un cestello cesellato proveniente 
probabilmente da una spoliazione operata durante le Crociate e donato alla Cattedrale (o al 
Vescovo), che il pittore ebbe evidentemente modo di osservare direttamente. Non era 
infrequente che questi oggetti, preziosi per i materiali, raffinati nella fattura e rari per la 
provenienza, finissero nei tesori delle cattedrali, dove venivano riutilizzati come cestelli per 
l'aspersione o come contenitori di reliquie. Il Carpaccio rappresenta il cestello per la sua 
raffinatezza e come simbolo di ricchezza, visto che per Sant'Orsola non era richiesto il 
riferimento all'Oriente. 

Un percorso analogo era quello del vasellame e degli oggetti in ceramica provenienti dal 
Mediterraneo Orientale e dal Nord Africa. L'altissimo livello tecnico raggiunto dai ceramisti 
arabi era fonte di ammirato stupore: in particolare le straordinarie vernici a lustro suscitavano 
curiosità e davano luogo a vani tentativi di imitazione. Ciotole e bacini ceramici spesso 
provenienti da spoliazioni durante le Crociate venivano impiegati come elementi decorativi 
delle chiese cristiane, inseriti nelle architetture di facciate e campanili, come avvenne 
nell'Abbazia di Pomposa e in numerose chiese romaniche di Roma e del centro-sud Italia. 

Le decorazioni arabescate fatte di intrecci complicati erano riprese non solo nelle ceramiche 
di produzione locale, ma anche in alcune raffigurazioni in dipinti, in cui la preziosità degli 
oggetti o la ricchezza dell'ambientazione veniva evidenziata dall'esotismo della decorazione e 
delle forme. 

Iscrizioni 

Le iscrizioni derivano in particolare dalle decorazioni dei tessuti e dei lavori a cesello, nei quali 
sono frequentissimi sia per il valore significativo dato alla parola nel mondo islamico, sia per il 
divieto di rappresentare immagini. 

Gli artisti occidentali, che spesso riprendevano le iscrizioni o rielaboravano pseudo iscrizioni 
come elementi decorativi, molto probabilmente non erano a conoscenza del significato, anche 
se nella maggior parte dei casi erano consapevoli del fatto che si trattasse di una forma di 
scrittura e non di un semplice motivo decorativo. Sarebbe tuttavia auspicabile un ulteriore 
approfondimento, in quanto in alcuni casi la scelta di riprodurre alcune iscrizioni non 
sembrerebbe casuale o fortuita, non tanto per il contenuto delle iscrizioni quanto per la scelta 
della collocazione delle stesse al posto di iscrizioni latine 22 . 


22 Cfr. Auld 1986, pp. 246-265. 
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In alcuni casi invece le iscrizioni suggeriscono un'ambientazione orientale generica, come 
nella già citata Giuditta con la testa di Oloferne di Mantegna (o Campagnola) o nelle 
decorazioni sulla veste del Cristo portacroce di Giovanni Bellini (figura 5) 23 . Tuttavia, in 
particolare nel secondo esempio, la destinazione privata potrebbe anche far pensare ad 
ulteriori significati legati alla committenza, come il riferimento ad un commerciante in 
contatto con l'Oriente, caso certamente non infrequente nella città di Venezia a cavallo tra 
Quattrocento e Cinquecento, 

Abiti 

Oltre alla rappresentazione di tessuti di tipo orientale sotto forma di abiti di impronta 
occidentale (panneggiati come manti nelle figure di Madonne e Santi o sotto forma di 
asciugamani e panni con fasce decorate), a partire dal 1438 circa si diffonde la 
rappresentazione di veri e propri abiti di foggia orientale. 

Gli elementi che per primi si possono riconoscere come propriamente orientali in pittura sono 
gli insoliti copricapi della delegazione bizantina al Concilio di Ferrara e Firenze del 1438 e 
1439, Sarà il Warburg a notare come Piero della Francesca nel ciclo della Vera Croce abbia 
rappresentato «uomini i cui strani copricapi, accuratamente differenziati, non sono giochi fantasiosi di 
bottega, bensì piuttosto i distintivi del rango dei diversi vescovi ed ecclesiastici orientali» 24 . I pittori, 
che hanno visto con i propri occhi gli alti cappelli cilindrici dei dignitari e il caratteristico 
copricapo dalla punta allungata di Giovanni Paleologo, riproducono l'aspetto di questi insoliti 
oggetti in più occasioni e ambiti. 

Il primo e più importante esempio è la celebre medaglia di Pisanello (figura 7) che rappresenta 
l'imperatore bizantino e che sarà di modello per numerose successive rappresentazioni; lo 
stesso copricapo, tuttavia, orna la figura di Costantino nella Battaglia di Ponte Milvio 
raffigurata da Piero della Francesca nel coro di San Francesco ad Arezzo (figura 10), come 
anche compare in uno dei Re Magi nella Cappella di Palazzo Medici dipinta da Benozzo 
Gozzoli 25 . 

L'abbigliamento alla maniera bizantina per alcuni decenni successivi al Concilio servì ad 
identificare personaggi di generica provenienza orientale, senza necessariamente fare 
riferimento ad una specifica epoca storica o all'appartenenza religiosa. Il cappello di Giovanni 
Paleologo compare infatti in uno dei Magi di Benozzo Gozzoli, nel Pilato della Flagellazione di 
Piero della Francesca (Urbino, Galleria Nazionale, figura 8), nel Costantino e nell'Eraclio del 
ciclo pierfrancescano della Vera Croce in Arezzo (figura 9 e figura 10), in uno dei personaggi 
che assistono al torneo di Santa Croce nel cassone di Apollonio di Giovanni 26 , ecc. 


23 Lucco - Villa 2008, catt. 56 e 57. 

24 Warburg 1966, p. 292. 

25 Warburg 1966, p. 293. 

26 Schubring 1915, fig. 25; il cassone è ritenuto un vero e proprio reportage della giostra tenutasi a Firenze 
nel 1439 in onore dei partecipanti al Concilio. 
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A metà Quattrocento era diffusa la convinzione che i “greci” (cioè gli abitanti dell'Impero 
Romano d'Oriente) avessero mantenuto l'abbigliamento utilizzato fin dall'epoca antica senza 
particolari cambiamenti, per cui l'occasione di vedere i vestiti della delegazione bizantina, 
peraltro anche particolarmente numerosa, fu colta come opportunità per ritrovare costumi 
che risalivano all'età degli antichi Romani e più indietro. Tali abiti furono perciò ampiamente 
raffigurati per rappresentare personaggi appartenenti al mondo antico, soprattutto nelle 
decorazioni dei cassoni nuziali e nelle miniature: gli abiti di Giovanni Paleologo, e in 
particolare il suo inconfondibile cappello, compaiono perciò a designare uomini e donne 
illustri dell'antichità, come il romano Traiano, i personaggi dell'Eneide virgiliana, Alessandro 
Magno (figura 11) 27 o un personaggio dell'Antico Testamento come la regina di Saba 28 . 

Lo stesso copricapo passa ad indicare anche i personaggi sapienti, probabilmente nella 
convinzione che dall'Oriente venissero saggezza e conoscenza, così come era stato del resto 
fin dal tempo dei Magi; a questa concezione non è estranea la considerazione che è da Oriente 
che sorge il Sole e perciò è da quella direzione che arriva la Luce, intesa in senso fisico e 
soprattutto spirituale: le chiese cristiane venivano “orientate” tenendo conto di tale aspetto, 
tanto più che Gerusalemme si trova ad Oriente. In senso simbolico il momento del sorgere del 
sole (ad Oriente) viene frequentemente rappresentato nei dipinti del XV a significare il 
passaggio dal buio alla luce della Lede e della Salvezza: si veda il Battesimo di Cristo di 
Giovanni Bellini per Santa Corona 29 o la Resurrezione dello stesso Bellini, in cui le scene sono 
ambientate nel momento in cui il sole si appresta a sorgere 30 . 

Così, mentre il cappello a cilindro svasato della delegazione bizantina compare a designare 
uno dei dotti nelle Noctes Acticae - miniate non a caso, credo, da un ferrarese come Gugliemo 
Giraldi da Ferrara 31 - il cappello a punta si ritrova sul capo dei sapienti Magi di Benozzo 
Gozzoli in Palazzo Medici, dei profeti Geremia e Baruch nella Bibbia di Borso d'Este 32 , ma 
anche, diversi decenni più tardi, nella Cleopatra della collezione Spada di Roma, attribuita 
dallo Zeri a Lavinia Fontana (figura 13). Questa Cleopatra allude sia alla regina egiziana, sia 
all'unica donna alchimista di cui sia stata tramandata memoria, che portava lo stesso nome: 


27 Cassone nuziale della bottega di Apollonio di Giovanni con Alessandro Magno e la famiglia di Dario, 
Londra, British Museum; cfr. Gombrich, Norma e forma, Milano 2003, fig. 47. 

28 Schubring 1915, pp. 253-256; Gombrich 1955, pp. 16-32. 

29 Lucco - Villa 2008, cat. 21 

30 Cfr. Giovanni Bellini, mostra Roma 2008, cat. 47; gli esempi sono numerosissimi, in particolare nella 
pittura veneta (ma, un secolo dopo, anche la Conversione di Saulo del Caravaggio ora nella collezione 
Odescalchi presenta una analoga ambientazione). 

31 Aulo Gellio, Noctes Acticae, Milano, Biblioteca Ambrosiana, sp. 10/28, già Gallarati Scotti 1; cfr. Hermann 
1994, p. 19, fig. 18. 

32 Bibbia di Borso d'Este, Modena Biblioteca Estense, ms V.G. 12 = Lat. CCCXXIIII, voi II, c. 45v; cfr. Hermann 
1994, fig. 47 p. 96. 
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l'aspetto esotico e misterioso evocato dal curioso abbigliamento era ben presente all'estensore 
dell'inventario Spada del 1759, che indicò il dipinto come «quadro rappresentante una turca» 33 . 

Solo con l'approssimarsi dell'ultimo quarto del secolo XV, e inizialmente solo a Venezia, 
compaiono il turbante e talvolta il caffetano come abiti volti a designare i personaggi di 
provenienza orientale. Mentre in un primo momento i pittori veneziani, evidentemente 
abituati a distinguere l'origine etnica di ciascun abbigliamento grazie alla vocazione 
cosmopolita della propria città, dimostrano una certa attenzione nel distinguere le diverse 
tipologie d'abito a seconda della provenienza, in seguito tale distinzione sarà 
progressivamente dimenticata, mescolando copricapi di origine mamelucca e ottomana 
semplicemente a designare indistintamente orientali o turchi infedeli. 

Il grande turbante avvolto attorno al cappello cilindrico, tipico del costume ottomano, è 
veicolato dalla medaglia di Maometto II eseguita da Costanzo da Ferrara e poi dal ritratto dello 
stesso sultano realizzato da Gentile Bellini 34 , oltre che dai disegni che quest'ultimo riporterà 
dal viaggio a Costantinopoli, Tali disegni, che raffiguravano uomini con costumi ottomani e 
donne turche dagli altissimi cappelli a cono, divennero modello ampiamente circolante ed 
utilizzato più volte nei decenni successivi. Evidentemente tratti da quei disegni sono gli 
uomini dai grandi turbanti raffigurati da Pinturicchio in numerose scene della Libreria 
Piccolomini (figura 22 e figura 23) 35 e nella Disputa di Santa Caterina in Vaticano (figura 2l) 36 ; 
li si ritrova poi nei Tre Filosofi di Giorgione (figura 24), dove l'uomo al centro ricalca 
fedelmente, anche nella posizione della mano alla cintura, uno dei disegni attribuiti a Gentile, 
Durante il primo viaggio a Venezia anche Diirer vide e copiò i disegni dei “turchi” di Gentile 
Bellini, riprendendone fattezze e abbigliamento, facendosi così veicolo di diffusione di tali 
modelli nel resto d'Europa, laddove la possibilità di attingere ad altre fonti più dirette era 
decisamente un'eventualità remota. 

Negli ultimi due decenni del XV secolo molti pittori veneziani della cerchia belliniana furono 
affascinati dalla descrizione di elementi orientali, sotto forma di edifici, abiti, oggetti etc. 
Giovanni Mansueti, in particolare, riempì i suoi quadri di figure orientali, anche se molto 
probabilmente egli non visitò mai quei luoghi; nelle sue scene della vita di San Marco (figura 
29) 37 gli eventi hanno luogo ad Alessandria, identificata dai costumi degli astanti ed in 
particolare dalla profusione di copricapi, ma mentre in Gentile Bellini questi derivavano dalla 
conoscenza diretta avvenuta grazie al soggiorno presso il Sultano, in Mansueti la presenza di 
abiti orientalizzanti era puramente esteriore e mutuata da modelli grafici altrui. 


33 Fortunati 1994, pp, 202-203, cat. 68. 

34 Londra, National Gallery. 

35 Siena, Duomo. 

36 Città del Vaticano, Appartamento Borgia. 

37 Venezia, Gallerie dell'Accademia. 
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Il Mansueti, tuttavia, dimostra una certa consapevolezza delle differenze e sociali associate 
all'abbigliamento di origine mamelucca, evidentemente conosciute grazie alla presenza nella 
città di Venezia di una colonia di mercanti provenienti dall'Egitto: nella Natività 38 Mansueti 
adotta per i Magi uno stile di abito mamelucco tipico dei musulmani di Terrasanta, dando 
all'arrivo dei Magi l'aspetto di un corteo di dignitari mamelucchi: turbanti voluminosi e di 
grandi dimensioni sono riservati ai tre personaggi più eminenti, mentre copricapi più dimessi 
caratterizzano gli altri uomini del seguito. Simile situazione emerge anche dalle composizione 
narrative del Mansueti per la Scuola Grande di San Marco 39 . 

Una interessante descrizione dei costumi di Damasco è fornita dal dipinto conservato al 
Louvre con l'Arrivo degli Ambasciatori veneziani a Damasco (figura 3l) 40 ; eseguito a Venezia, 
ma sicuramente fondato su disegni fatti dal vero e supportato da una conoscenza diretta dei 
luoghi 41 , fu un tema di larga fortuna, riproposto anche sotto forma di arazzo. Sono presenti 
realistici costumi Mamelucchi con i grandissimi turbanti lobati delle occasioni ufficiali: viste le 
strette relazioni commerciali tra Venezia e i mamelucchi, è probabile che i committenti e 
molti altri veneziani conoscessero bene le vesti siro-egiziane del tempo, anche se non 
necessariamente avevano fatto viaggi in quelle terre, divenute meno accessibili a cause della 
ripresa delle ostilità con i musulmani. 

Una più indefinita ambientazione in Oriente si trova in diversi dipinti di Carpaccio, che nella 
Pala dei 10.000 martiri, nel ciclo di teleri per Santa Maria degli Abanesi e soprattutto in quelli 
della Scuola di San Giorgio raffigura numerosi orientali con turbanti di diversa foggia, sia 
ottomana che mamelucca, senza apparente distinzione. In Carpaccio il turbante, di qualsiasi 
forma, identifica non solo l'orientale, ma soprattutto l'infedele: nella Scuola di San Giorgio, 
dopo che il drago è stato ferito ed ucciso, gli abitanti della città libica di Selene si convertono e 
si fanno battezzare; San Giorgio officia il rito e per primi il re e la sua famiglia si avvicinano 
per il battesimo, togliendosi i copricapi che li identificavano come “infedeli”: turbanti lobati, 
turbanti più piccoli, veli mantello o copricapi cilindrici per le donne. Gli stessi copricapi erano 
presenti nella scena precedente del ciclo, quella in cui san Giorgio uccide il drago davanti al 
corteo regale e alla popolazione della città di Selene. 

Anche nella scena in cui san Girolamo porta nel monastero il leone ferito sono presenti, oltre 
ai tanti frati che scappano spaventati, numerosi personaggi vestiti all'orientale con turbanti: si 
tratta di quanti, come il leone ferito, hanno bisogno di cure (spirituali) e si recano al 
monastero per dichiarare la propria disponibilità all'ascolto e alla conversione 42 . In Carpaccio, 
dunque, la conoscenza degli abiti orientali è più varia, ma meno attenta alle provenienze 


38 Natività, Venezia inizio del XVI secolo, olio su tela, Verona Museo di Castelvecchio, Venezia 2006 cat. 13. 

39 Venezia 2006, cat. 14. 

40 Venezia 2006, cat. 15. 

41 Le costruzioni sono state rappresentate in maniera fedele, sebbene non nella posizione effettiva; 
probabilmente, a partire da disegni fatti sul posto, la città è stata ricomposta quando è stato dipinto il 
quadro, eseguito a Venezia. 

42 Cfr. Gentili 1993. 
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geografiche dei diversi costumi; per il pittore ed i suoi committenti, infatti, ciò che conta è il 
messaggio di conversione e gli abiti identificano di fatto quelli che, infedeli, hanno bisogno di 
avvicinarsi al Santo per cambiare la propria vita (cfr. Predica di Santo Stefano in Alessandria, 
figura 28). 

Il clima religioso e politico cambia, negli anni a ridosso del volgere del secolo, in maniera 
molto veloce e profonda, passando dalla curiosità e dalla speranza di scambi proficui alla 
diffidenza e alla volontà di riconquista, anche in una città per molti aspetti estremamente 
aperta al nuovo e al diverso come Venezia. 

I cattivi rapporti con i turchi nei decenni successivi impediranno infatti ulteriori viaggi e 
scambi iconografici di prima mano, cosicché sarà inevitabile dover attingere sempre agli stessi 
modelli, rielaborandoli e riproponendoli stancamente, perdendo consapevolezza delle 
differenze e dei messaggi che ciascun a tipologia di abito portava con sè. 

Un abbigliamento di tipo “orientale” (più o meno fedelmente e consapevolmente raffigurato) 
poteva quindi avere diverse motivazioni e significati: 

- identificazione di personaggi provenienti genericamente dall'Oriente (i re Magi, gli 
imperatori bizantini, ecc.); di rado si riscontra una particolare fedeltà storica o geografica, 
talvolta l'orientale è soltanto caratterizzato come ricco ed esotico. 

- evocazione di eventi contemporanei e/o storici (cfr. Pio II e il suo progetto di Crociata, figura 
22 e figura 23; scene della vita di San Marco ad Alessandria di Bellini, figura 25). 

- identificazione di personaggi sapienti (cfr. i Tre saggi di Giorgione, figura 24). 

- identificazione di personaggi antichi (cfr. Didone con cappello bizantino, ma anche 
Costantino in Piero della Francesca, figura 10, per la convinzione che nel mondo bizantino si 
fosse conservato il costume antico). Va notato come spesso antico e sapiente coincidono, 
nell'idea che gli antichi fossero un modello di virtù per il mondo attuale. 

- evocazione dell'esotico e del fantastico, lontano, ignoto, favoloso, ricchissimo. 

- evocazione dell'infedele (cfr. Carpaccio). 


Conclusioni 

Come già nei secoli precedenti, all'inizio del Quattrocento la conoscenza del mondo orientale, 
e in generale del mondo al di fuori del proprio orizzonte vicino, era piuttosto limitata e 
confusa. La maggior parte delle informazioni derivava da una conoscenza approssimativa e 
mediata, frutto dei racconti e di rare immagini riportate da quanti avevano fatto viaggi per 
raggiungere la Terrasanta o per commerciare con i popoli del Mediterraneo orientale. 

La maggior parte della popolazione, e quindi anche i pittori, non era in grado di distinguere 
chiaramente tra mondo bizantino e mondo islamico e tanto meno aveva un'idea seppur vaga 
delle differenze tra i vari popoli e costumi dei tanti popoli musulmani. Sebbene infatti 
esistessero abiti e consuetudini anche molto diverse tra mamelucchi e ottomani - in primo 
luogo la forma dei copricapi a turbante, lobati per gli uni e rotondeggianti per i secondi - la 
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maggior parte degli artisti ha usato indifferentemente l'una o l'altra tipologia di 
abbigliamento semplicemente per indicare una generica provenienza dal mondo islamico o 
orientale, se non addirittura per evocare un generico mondo lontano, esotico e infedele. 

La situazione era ovviamente diversa per quegli artisti, come Gentile Bellini e Costanzo da 
Ferrara, che avevano viaggiato verso Oriente avendo modo di osservare in maniera diretta 
quelle popolazioni, riportando fedelmente nei loro disegni costumi e usi del luogo. Meno 
generiche sono anche le rappresentazioni degli artisti che avevano un più facile accesso a 
qualche esempio diretto, come i pittori veneziani, che inevitabilmente incontravano nella loro 
stessa città mercanti e dignitari vestiti alla maniera “orientale”; tuttavia, anche in questo caso, 
se da un lato la descrizione degli abiti poteva essere più precisa, la consapevolezza delle 
differenze etniche e di provenienza rimaneva piuttosto nebulosa. 

Le fasi del contatto e delle testimonianze di immagini di orientali presenti nella pittura del XV 
secolo si possono così sintetizzare: 

1. Vaga conoscenza diretta: pellegrini e mercanti. 

La conoscenza del mondo orientale derivava, all'inizio del secolo, in gran parte dai resoconti 
dei pellegrini che si recavano in Terrasanta (Breydenbach in primo luogo) e dai racconti dei 
mercanti; raramente si trattava di testimonianze di tipo visivo, se non in rari casi che 
compaiono comunque nella seconda metà del XV secolo, come ad esempio le incisioni del 
Reuwich nella Peregrinano del Breydenbach 43 , per cui larghissimo spazio era lasciato 
all'immaginazione, alla rievocazione imprecisa e soprattutto alla rielaborazione fantastica, 
tanto più che l'idea generale che si aveva dell'Oriente era appunto quella di un mondo 
costellato da stranezze e da ricchezze favolose. Si tratta perciò di una iniziale e diffusa 
conoscenza molto approssimativa e indiretta, in cui non si faceva comunque alcuna differenza 
tra bizantino e islamico e tanto meno tra diversi popoli islamici; si era consapevoli di una 
diversità da sé, ma la sensazione generale era di un mondo esotico, sconosciuto, spesso 
favoloso. 

2. Conoscenza indiretta: oggetti e mercanzie 

La principale fonte di conoscenza indiretta erano gli oggetti portati in Italia a seguito di 
commerci e soprattutto spoliazioni che avevano una lunga tradizione fin dal tempo delle 
Crociate. Si trattava di materiali di grande pregio e raffinata fattura, come tappeti, oreficerie, 
vasellame, tessuti preziosi, che non di rado venivano donati alle cattedrali e riutilizzati come 
oggetti di culto; ciò li rendeva relativamente familiari, ma comunque pervasi da un'aura 
esotica e preziosa, che non faceva che rafforzare la percezione di un mondo orientale 
caratterizzato da una straordinaria ricchezza. 

3. Esempi di Oriente in Occidente: il Concilio del 1439 

Nel 1439 il Concilio di Ferrara e poi di Firenze consentirono una almeno parziale conoscenza 
diretta in direzione Oriente verso Occidente: le delegazioni bizantine arrivate per il Concilio 


43 Bernhard von Breydenbach, Mainz 1486. 
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furono oggetto di curiosità e interesse da parte dei pittori, che ne studiarono e riprodussero 
con grande cura gli abiti e i costumi sfarzosi; in questa fase l'Oriente venne identificato 
sostanzialmente con il mondo bizantino, anche perché i contrasti durissimi in atto con i 
Turchi rendevano difficoltosi contatti e scambi con quella civiltà; a favorire ulteriormente la 
diffusione di immagini caratterizzate come “orientali” in abiti bizantini fu anche la 
convinzione piuttosto diffusa che nellTmpero Bizantino si fossero conservati senza variazioni 
i costumi dell'epoca antica, per cui l'abbigliamento di tipo bizantino venne associato non solo 
ad una certa provenienza geografica, ma anche all'autorità dell'antico e alla saggezza ad esso 
collegata in ambito umanistico. Il copricapo a punta di Giovanni Paleologo diventa così il 
copricapo degli orientali, degli antichi e dei sapienti, arrivando anche ad ornare il capo della 
Regina di Saba, che riunisce in sé tutte e tre le caratteristiche 44 . 

4. Artisti occidentali a Costantinopoli 

Dopo la caduta di Costantinopoli del 1453 si realizzò la possibilità di una conoscenza in 
direzione opposta, cioè da Occidente verso Oriente: alcuni artisti furono inviati alla corte di 
Maometto II, dove ebbero modo di osservare e documentare direttamente usi, costumi, luoghi; 
i disegni di Gentile Bellini e di Costanzo da Ferrara diverranno veicolo fondamentale di 
diffusione dei modi dell'abbigliamento “alla turca”, ripresi da numerosi altri artisti, come 
Dtìrer, Pinturicchio, Giorgione etc. L'Oriente rappresentato dai pittori divenne 
sostanzialmente quello islamico e in particolare quello ottomano, cioè di fatto quello a cui si 
poteva avere accesso grazie ai disegni e alle loro copie che circolavano ampiamente in Italia e 
in parte dell'Europa. 

5. Ripetizione di modelli 

Alla fine del secolo XV e all'inizio del XVI la conoscenza riprese ad essere indiretta e fondata 
sostanzialmente sugli stessi disegni e modelli, rielaborati più volte, ma anche spesso copiati in 
maniera pedissequa. Le nuove tensioni e la prospettiva di una nuova Crociata per liberare 
Gerusalemme e Costantinopoli crearono nuovamente un clima di diffidenza e soprattutto 
resero ancor meno frequenti i contatti diretti, soprattutto per gli artisti, che dovettero perciò 
attingere sempre alle stesse fonti di immagini, cioè i disegni di Gentile Bellini e di Costanzo da 
Ferrara, mentre in ambito germanico furono le rielaborazioni di Dtìrer a fare da riferimento. 
L'Oriente tornò ad essere fisicamente e culturalmente lontano, mentre si raffacciava il 
prevalere di un atteggiamento di sostanziale diffidenza; nella pittura le ambientazioni 
orientaleggianti continuarono ad essere rappresentate, ma da artisti che potevano soltanto 
prendere a modello disegni precedenti o oggetti già ampiamente diffusi in Occidente come 
tessuti e tappeti. 

Con l'inoltrarsi nel secolo XVI, l'esotico e il nuovo fino ad allora rappresentati dall'Oriente 
saranno soppiantati dalle stranezze meravigliose provenienti delle nuove terre scoperte 


44 Si veda la decorazione di diversi cassoni nuziali in Schubring 1923 e in Uguccioni 1988; molti decenni 
dopo lo stesso copricapo sarà riproposto nella Cleopatra attribuita a Lavinia Fontana (Roma, Galleria 
Spada), probabilmente nella stessa accezione. 


243 


oltreoceano e la diversità religiosa sarà sempre più sentita come un pericolo, ancora di più 
dopo la Riforma, Infine, il baricentro del mondo e dei commerci si sposterà definitivamente 
verso l'Oceano, lasciando il Mediterraneo alle ultime guerre contro gli infedeli e Venezia al 
suo splendido declino. 


Cronologia essenziale 

1421 

Trattato di Tunisi; negoziati commerciali tra Firenze e i mercanti arabi 

1422 

La moneta fiorentina, il fiorino, è utilizzata come moneta in Siria ed Egitto 
1438 

Concilio di Ferrara e Firenze per discutere l'unione della chiesa d'Oriente e d'Occidente. Sono presenti 
l'imperatore bizantino Giovanni VII Paleologo e l'arcivescovo Bessarione 

1440 

Il Bessarione, divenuto Cardinale, si trasferisce permanentemente in Italia 
1451 

Maometto II diventa sultano ottomano 
1453 

Maometto II conquista Costantinopoli: fine dell'Impero Romano d'Oriente 
1459 

Inizia la costruzione del nuovo palazzo di Costantinopoli, il Palazzo Topkapi 
1461 

Sigismondo Malatesta di Rimini invia il suo artista di corte Matteo de' Pasti per lavorare per Maometto II a 
Costantinopoli; l'artista, arrestato a Creta, non giungerà mai a destinazione 

1463 

Inizia la guerra tra Venezia e l'Impero Ottomano 
1468 

Il Cardinal Bessarione, che dal 1440 si è trasferito in Italia, regala la sua biblioteca a Venezia 
1474 

Caterina Cornaro, vedova di Giacomo II di Cipro, diventa Regina di Cipro 

A Gentile Bellini vengono commissionati i teleri per la Sala del Gran Consiglio nel palazzo Ducale di 
Venezia 

1478 

Probabile data dell'arrivo a Costantinpoli di Costanzo da Ferrara (detto anche Costanzo di Moysis o o di 
Mosè) 

1479 

gennaio; negoziazione di un trattato di pace tra Venezia e l'Impero Ottomano 

marzo: il senato veneziano ratifica il trattato di pace. Venezia cede territori significativi, deve pagare 
somme ingenti ed un tributo annuale 
aprile: una delegazione turca arriva a Venezia 

agosto: Maometto II richiede i servigi di un pittore e scultore veneziano 
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settembre: Gentile Bellini parte per Costantinopoli con due assistenti; il fratello dell'artista, Giovanni 
Bellini, ne continua il lavoro nel palazzo Ducale 
novembre: Gentile Bellini dipinge il ritratto di Maometto II 

1480 

gennaio e marzo: Maometto II richiede un architetto e un altro scultore in bronzo da Venezia, ed inoltre 

intagliatori di legno e scultori da Firenze. 

agosto: la flotta Turca conquista il porto pugliese di Otranto 

1481 

gennaio: data della lettera di raccomandazione di Maometto II per Gentile Bellini, che probabilmente 

lascia Costantinopoli in quel periodo 

maggio: morte di Maometto II, al quale succede Bayezid II 

1489 

abdicazione della regina Caterina Cornaro, che ritorna a Venezia con la garanzia della signoria su Asolo. 
Cipro diventa territorio veneziano 

1496 

Gentile Bellini completa la Processione in Piazza San Marco per la scuola di San Giovanni Evangelista a 
Venezia 

1507 

morte di Gentile Bellini. Il dipinto, quasi concluso, della Predica di San Marco in Alessandria è portato a 
termine dal fratello Giovanni 

1510 

morte di Caterina Cornaro 
1517 

caduta dell'impero Mamelucco ad opera degli Ottomani; il Cairo è conquistata 
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Didascalie 

Fig. 1: Vassoio circolare di al-Nasir Nuhammad, proveniente dall'Egitto, 1341-63, Londra, Victoria and Albert Museum 
Fig. 2: Gentile da Fabriano, Madonna dell'umiltà, 1420-23 circa, Pisa, Museo Nazionale di San Matteo 
Fig. 3: Gentile da Fabriano, Adorazione dei Magi (Pala Strozzi), 1423, Firenze, Uffizi 

Fig. 4: Andrea Mantegna o seguace (Giulio Campagnola?), Giuditta con la testa di Oloferne (particolare), 1495 circa, 
Washington, National Gallery of Art 

Fig. 5: Carpaccio, Sogno di Sant'Orsola, 1590-95, Venezia, Gallerie dell'Accademia 
Fig. 6: Giovanni Bellini, Cristo Portacroce, 1505 circa, Boston, Isabella Stewart Gardner Museum 
Fig. 7: Pisanello, medaglia di Giovanni Paleologo, 1438, Firenze, Museo Nazionale del Bargello 
Fig. 8: Piero della Francesca, Flagellazione, 1470 circa, Urbino, Galleria Nazionale delle Marche 

Fig. 9: Piero della Francesca, Storie delle Vera Croce (particolare dall'Esaltazione della Croce), 1452-66, Arezzo, chiesa di 
San Francesco 

Fig. 10: Piero della Francesca, Storie delle Vera Croce (particolare della Battaglia di Ponte Milvio), 1452-66, Arezzo, chiesa 
di San Francesco 

Fig. 11: Bottega di Apollonio di Giovanni, Alessandro e la famiglia di Dario, particolare da una fronte di cassone nuziale, 
Londra, British Museum 

Fig. 12: Apollonio di Giovanni, Giunone visita Eolo, miniatura dal cod. Ricc. 492, f. 62r.(particolare), Firenze, Biblioteca 
Riccardiana 

Fig. 13: Lavinia Fontana, Cleopatra, 1585 circa, Roma, Galleria Spada 

Fig. 14: Costanzo da Ferrara (detto anche Costanzo di Moisè), medaglia di Maometto II, 1478, Washington, National 
Gallery of Art 

Fig. 15: Gentile Bellini, Uomo in costume orientale, 1479-80, Parigi, Louvre 
Fig. 16: copia da Gentile Bellini, Uomo in costume orientale, 1479-80, Parigi, Louvre 
Fig. 17: Gentile Bellini, Giannizzero seduto, 1479-80, Londra, British Museum 
Fig. 18: Gentile Bellini, Donna orientale seduta, 1479-80, Londra, British Museum 

Fig. 19: da un disegno di Gentile Bellini, Scriba seduto, 1479-80, Boston, Isabella Stewart Gardner Museum 

Fig. 20: Gentile Bellini, Ritratto di Maometto II, 1480, Londra, National Gallery 

Fig. 21: Pinturicchio, Disputa di Santa Caterina, 1492-94, Vaticano, Appartamento Borgia 

Fig. 22: Pinturicchio, Incoronazione di Pio II (particolare), 1505, Siena, Duomo, Libreria Piccolomini 

Fig. 23: Pinturicchio, La delegazione ad Ancona (particolare), 1505, Siena, Duomo, Libreria Piccolomini 

Fig. 24: Giorgione, I tre Filosofi, 1504 circa, Vienna, Kunsthistorisches Museum 

Fig. 25: Gentile e Giovanni Bellini, Predica di San Marco in Alessandria, 1504-07, Milano, Pinacoteca di Brera 

Fig. 26: Gentile e Giovanni Bellini, Predica di San Marco in Alessandria (particolare), 1504-07, Milano, Pinacoteca di Brera 

Fig. 27: Vittore Carpaccio, Partenza dei Pellegrini, Storie di Sant'Orsola, 1495, Venezia, Accademia 

Fig. 28: Vittore Carpaccio, Predica di Santo Stefano, 1514, Parigi. Louvre 

Fig. 29: Giovanni Mansueti, San Marco battezza Aniano, 1524, Milano, Pinacoteca di Brera 

Fig. 30: Hans Holbein il Giovane, Gli Ambasciatori, 1533, Londra, National Gallery 

Fig. 31: Pittore Veneziano, Arrivo degli Ambasciatori a Damasco, inizi XVI sec., Parigi, Louvre 
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La tragedia in Sudafrica: 

TEATRO GRECO E RESISTENZA ALL’APARTHEID 

Anna Banfi 


Abstract 

In thè Twentieth Century, thè ancient Greek drama had a good luck in Africa, and, among thè others, thè 
most represented tragedy was Antigone by Sophocles. In particular, in South Africa, to perform Antigone 
was a safe way to withstand to Apartheid: to perform Antigone was a resistance act, a revolt against unjust 
laws. Nelson Mandela, in his autobiography Long walk to freedom, speaks about a play in which he 
performed when he was imprisoned in Robben Island. The play was Antigone and he performed Creon, 
Mandela writes: “It was Antigone who symbolized our struggle; she was, in her way, a freedom fighter, for 
she defied thè law on thè grounds that it was unjust”. The luck of thè Greek tragedy in Africa shows that a 
‘west’ expression can become thè voice of a ‘not-west’ culture (and vice versa): in South Africa, thè words 
of Aeschylus, Sophocles and Euripides become thè voice of a censored part of thè human society who 
finds in performing thè ancient Greek dramas a way (sometimes thè way only) to disagree with thè 
authority. The theatre cannot stay in place of thè action and it cannot fili a gap of a politicai participation 
that every member of a community should feel as a pressing need. The theatre can rather become a place 
for a politicai and social meditation and it can remind thè citizens-audience their role in building thè 
community in which they live. 


«From Greek mythology Comes thè story of Clytemnestra. Her husband was Agamemnon. She 
had two children, Electra and Orestes. Agamemnon sacrificed their third child, Iphigenia, so 
that thè wind would turn and thè Greek fleet could leave Aulis for thè Trojan War. 
Agamemnon returned to Clytemnestra ten years later when she murdered him. Orestes and 
Electra avenged his death by killing their mother. From our history Comes thè image of a 
young man with a large brown suitcase on a bench in thè Johannesburg station concourse. He 
was not travelling anywhere» 1 . 

Il 24 luglio 1964 un giovane sud-africano bianco di nome Frederick John Harris 2 lascia una 
valigetta carica di esplosivo vicino a una panchina, nell’atrio della stazione ferroviaria di 
Johannesburg: la bomba esplode uccidendo una donna e ferendo gravemente ventidue 
persone. Harris viene arrestato e giustiziato nell’aprile del 1965: prima di morire, dichiara che 
con questo atto terroristico ha voluto esprimere la propria protesta contro l’Apartheid e 


1 Athol Fugard, cit. in Wetmore 2002, p. 149. 

2 Harris era un membro dell’African Resistance Movement (ARM), un gruppo di sudafricani bianchi che 
predicava l’uso della violenza come unico mezzo per abbattere l’Apartheid. Fondato agli inizi degli anni 
Sessanta, l’ARM cessa di esistere nel 1964: i suoi membri vengono arrestati o costretti alla fuga. 




256 


dimostrare allo stesso tempo che l’African Resistance Movement aveva ancora la capacità di 
organizzare attentati 3 . 

La forza delle dichiarazioni di Harris e la sua impiccagione per “resistenza aH’Apartheid” - 
unico caso di esecuzione capitale di un bianco con questo capo di imputazione nella storia del 
Sud Africa - scuote profondamente l’opinione pubblica sudafricana. 

Cinque anni dopo la morte di Harris, Athol Fugard inizia a lavorare a Orestes 4 : servendosi di 
materiale tratto da Eschilo ed Euripide, egli costruisce una messa in scena che affonda radici 
profonde nell’attualità sudafricana e che impone ai bianchi di riflettere sul violento clima 
politico di quegli anni. Oreste è figura di Harris: entrambi rispondono a un atto di violenza 
commettendo a loro volta un’altra violenza; ma Oreste è anche figura dei bianchi liberali che 
hanno il dovere di rispondere con forza alle atrocità provocate dall’Apartheid. 

Attraverso il mito greco, Fugard propone una riflessione sulla violenza: non è importante 
indagare le ragioni che hanno spinto Harris a uccidere, è più importante chiedersi perché 
qualcuno può arrivare a uccidere. Ma una risposta non c’è: alla fine della rappresentazione 
non appare un deus ex machina, non viene prospettata una soluzione. Il pubblico lascia la sala 
con la mente carica di interrogativi: Fugard ha tentato di spiegare le origini dell’atto violento 
e ha messo in guardia gli spettatori dai rischi che si corrono vivendo in un sistema politico 
fondato su ingiustizia e sopruso. Da violenza nasce violenza: ora tocca ai cittadini trovare una 
soluzione. 

Orestes è solo la punta di un iceberg. L’Africa intera ha raccontato la propria storia - o meglio, 
le sue storie - attraverso le parole dei miti greci 5 . 

Nel periodo della colonizzazione europea, lo studio dei testi classici diventa un elemento 
fondamentale del sistema educativo dei paesi sub-sahariani: francesi e inglesi riconoscono 
infatti nello studio della letteratura greca un mezzo efficace per colonizzare ‘culturalmente’ i 
popoli africani. Così, attraverso la lettura e la messa in scena dei testi teatrali greci, alle 
popolazioni locali viene imposto di riconoscere come fondamento della propria cultura la 
cultura classica. 

La letteratura greca è però accolta dagli africani come letteratura non imperialista. Eschilo, 
Sofocle o Aristotele sono apprezzati per la loro “unEnglishness”: leggere Shakespeare e 
Molière significa invece piegarsi alla cultura degli invasori. 

Una volta ottenuta l’indipendenza, i paesi africani continuano a leggere e a rappresentare i 
testi tragici greci, ritrovando in essi le parole adatte a commentare la situazione politica e 
sociale in cui vivono. 

Accade questo anche in Sud Africa: mettere in scena una tragedia greca diventa uno dei mezzi 
‘più sicuri’ per resistere all’Apartheid. Tra le tragedie più rappresentate, vi è senza dubbio 


3 In realtà, ARM e ANC (African National Congressi smentirono subito qualsiasi complicità con Harris. 

4 Orestes viene rappresentato nel 1971 a Port Elizabeth, nella Repubblica Sudafricana. 

5 Sulla tragedia greca in Africa, si veda Wetmore 2002. 
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l’ Antigone di Sofocle: il solo fatto di rappresentare questo dramma diventa un atto di ribellione, 
un atto di coraggiosa opposizione a un regime che discrimina gli uomini solo per il colore della 
pelle, 

Nelson Mandela, nelle sue memorie dal carcere, scrive: «La nostra compagnia filodrammatica 
si esibiva ogni anno a Natale, (...) Le nostre rappresentazioni erano del tipo che oggi si 
definirebbe “minimalista”, nel senso che non avevamo un palcoscenico, né scene, né costumi, 
ma soltanto le parole dell’autore da declamare. Ho recitato solo raramente ma una volta ebbi 
un ruolo importante, quello di Creonte, re di Tebe, nel l’Antigone di Sofocle. In carcere avevo 
letto alcune tragedie classiche greche che mi avevano dato un enorme stimolo morale. Mi 
avevano insegnato che il carattere si misura nelle situazioni più difficili e che l’eroe è un uomo 
che non cede nemmeno nelle circostanze più avverse. Quando fu scelta l’Antigone, mi offrii di 
interpretare la parte di Creonte, l’anziano re che combatte una guerra civile per il trono della 
sua amata città-stato. All’inizio della tragedia Creonte parla con saggezza e con sincero 
patriottismo della necessità che la capacità di comando sia messa alla prova nell’esperienza e 
che i doveri verso il popolo siano anteposti alla lealtà nei confronti del singolo: 

“Certo non si può conoscere un uomo completamente, / il suo carattere, i suoi principi, la sua capacità di 
giudizio, / finché non darà prova di sé, governando il popolo, legiferando. / L’esperienza, questa è la 
prova” (Antigone, vv. 175-7). 

Tuttavia Creonte è spietato con i nemici e decreta che il corpo di Polinice, fratello di Antigone, 
che era insorto contro la città, non merita degna sepoltura. Antigone si ribella, affermando 
che esiste una legge superiore a quella dello stato; ma Creonte non l’ascolta, lasciandosi 
governare soltanto dai suoi demoni interiori. L’intransigenza e la cecità non sono gli attributi 
di un capo che, al contrario, deve saper temperare la giustizia con la pietà. Era Antigone, 
invece, che simboleggiava la nostra lotta; anche lei, a modo suo, era una combattente per la 
libertà che sfidava la legge perché ingiusta» 6 . 

Alla vigilia della messa in scena di un’altra Antigone, quella realizzata dai Serpent Players, la 
compagnia teatrale fondata negli anni Sessanta da Athol Fugard e costretta a uno stato di 
semiclandestinità a causa dell’adesione al progetto di attori neri, uno dei membri della 
compagnia viene arrestato e rinchiuso nel carcere di Robben Island. 

L’attore - Norman Ntshinga - basandosi sui ricordi che ha del testo di Sofocle, decide di 
rappresentare Antigone insieme ad altri detenuti e scrive ai membri della compagnia 
raccontando questa esperienza. Athol Fugard, John Kani e Winston Ntshona prendono spunto 
da queste lettere per mettere in scena The Island. John e Winston interpretano due compagni 
di cella, imprigionati per avere lottato contro l’Apartheid: c’è una frattura tra la vita nel 
carcere, fatta di lavoro e fatica, e la vita che i due inscenano nella cella, una vita di evasione 
che li aiuta a sopravvivere alla tragedia della prigionia. I due detenuti, per resistere al peso del 


6 Mandela 2007, pp. 427-428. 
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carcere, rappresentano Antigone, uno spettacolo che si rivela una critica in farsa al regime 
dell’Apartheid. 

The Island è dunque paradigma di uno spettacolo che non nasce da un’operazione intellettuale, 
ma dalla realtà concreta di un gruppo di teatranti-militanti che conosce bene la società che 
vuole rappresentare: questa messa in scena nasce dunque dalla necessità di intervenire, di 
dire, di agire - attraverso il teatro. 

Il teatro non è mai sostituto dell’azione, non può riempire il vuoto di una partecipazione 
politica che ogni membro di una comunità dovrebbe sentire come urgente. Il teatro piuttosto 
può diventare luogo di riflessione politica e sociale e può ricordare al cittadino-spettatore il 
suo ruolo di agente politico e la sua responsabilità nella costruzione della comunità cui 
appartiene: «Il teatro è uno degli strumenti più espressivi e più utili per la formazione di un 
paese, è il barometro che ne segna la grandezza o la decadenza. Un teatro sensibile e ben 
orientato in tutti i rami può cambiare in pochi anni la sensibilità di un popolo. Il teatro è 
scuola di pianto e di riso, è una libera tribuna dove gli uomini possono mettere in evidenza 
morali vecchie o equivoche e spiegare con esempi vivi norme eterne del cuore e del 
sentimento umano. Un popolo che non aiuta e non favorisce il suo teatro, se non è morto, è 
moribondo; così il teatro che non raccoglie il palpito sociale, il palpito storico, il dramma delle 
sue genti e il colore genuino del suo paesaggio e del suo spirito, col riso e col pianto, non ha 
diritto di chiamarsi teatro, ma sala da gioco o luogo per fare quella orribile cosa che si chiama 
‘uccidere il tempo’» 7 . 

La “riscoperta” dell’attualità del classico in Africa si inserisce in un processo ben più ampio 
che abbraccia stati e regioni dell’Occidente e dell’Oriente, del Nord e del Sud del mondo: nel 
Novecento, la rinascita del teatro greco è infatti un fenomeno trasversale, che interessa 
diversi paesi, nei quali drammaturghi e registi provano a ripensarsi e a raccontarsi attraverso i 
miti greci: il mito è un repertorio di forme e parole che non sono mai inattuali - la materia di 
cui è fatto il mito è plastica, duttile e, per questo, passando anche attraverso le manipolazioni 
più arbitrarie, è in grado di trasmettere un’energia, un carattere e un segno assoluti. Per 
questo il mito infonde alle opere di cui è anima un carattere insieme aoristico e attualissimo. 

In molti paesi, il teatro greco ha riacquistato il ruolo politico che gli apparteneva già 
nell’Atene del V secolo a.C. In alcuni casi, il teatro antico è andato ben al di là del ruolo politico 
di meditazione e di riflessione sulla realtà, trasformandosi infatti in un vero e proprio 
strumento politico in mano di minoranze e di maggioranze, di governi o di opposizione: 
bandiera del potere costituito, mezzo di propaganda di regimi totalitari o voce di minoranze 
(o maggioranze) oppresse, la tragedia greca ha assunto un ruolo politico fondamentale. 

Marx ed Engels, nei loro scritti sul ruolo dell’arte e della letteratura, scrivono che lo scopo che 
un autore si prefigge nella stesura di un’opera (e noi possiamo forse aggiungere un 


7 Federico Garda Lorca, cit. in Lucignani 1960, pp. 217-18. 
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drammaturgo nella realizzazione di uno spettacolo) deve «divenire manifesto attraverso la 
situazione e le azioni stesse senza essere espressamente dichiarato e l’autore non deve servire 
al lettore su un piatto d’argento la soluzione storica futura dei conflitti sociali che descrive» 8 . 

Pochi anni dopo la messa in scena di Orestes di Fugard, anche Pier Paolo Pasolini pensa 
all’Africa - all’Uganda, alla Tanzania e al Kenia - come luogo di rappresentazione dell’Orestea: 
Pasolini va in cerca dei luoghi e dei volti di Agamennone, Clitennestra e Oreste tra le 
popolazioni dei villaggi della Tanzania e dell’Uganda. Secondo Pasolini, le Erinni non hanno 
forma umana: per questo sceglie di rappresentarle attraverso l’immagine di alcuni alberi 
filmati in Africa, alberi che Pasolini vede «perduti nel silenzio della foresta, mostruosi, in 
qualche modo, e terribili» 9 . E poi aggiunge: «la terribilità dell’Africa è la sua solitudine, le 
forme mostruose che vi può assumere la natura, i silenzi profondi e paurosi. L’irrazionalità è 
animale. Le Furie sono le dee del momento animale dell’uomo» 10 . Secondo Pasolini, che legge 
nell’Orestea il passaggio da uno stato primitivo a una comunità democratica, l’Africa degli anni 
Sessanta è un luogo privilegiato, dove si sta attuando il passaggio da un periodo storico 
“medievale” a uno democratico, un cambiamento che le culture europee hanno già vissuto, 
lasciando che il contatto con le antiche radici si perdesse irrimediabilmente. 

Secondo Bertolt Brecht (Brecht 2001) ed Erwin Piscator (Piscator 1929), drammaturghi e 
registi possono utilizzare il teatro per incidere e intervenire nella realtà. Questo intervento 
può operare su due livelli: può diventare critica culturale e aiutare lettori e pubblico a 
identificare le ideologie di base e le strutture sociali oppure può implicare un teatro di 
opposizione, protesta o resistenza, che ha luogo in un aperto dissenso politico quando i 
movimenti sono banditi e la censura è più severa. È questo il caso della lettura di Antigone in 
Sud Africa, è questo il caso della messa in scena di Orestes di Fugard: la protesta passa anche 
attraverso il teatro, dunque e attraverso le parole dei drammi antichi si può rileggere e 
interpretare anche la storia recente. 


8 Blunden 1976, p. 88. 

9 Siti-Zabagli 2001, p. 1183. 

10 Ibidem. 
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